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العلامة الصوفي الفرنسي الشيخ عبد الواحد يحبى (روني جينو)‎ 
(نقل بتصرف قليل من مقال نشرفي الأنترنت باسم هيشم سليمان)‎ 


ولادته: 

ولد جينو في بلدة (بلوا) بفرنسا في 15 نوفمبر 1886م من أسرة فرنسية كاثوليكية محافظة كانت 
تعيش ي بُسر ورخاء» فقد کان والده مهندساً ذا شأن. وحياة جينو لا تسم بحوادث معينة؛ فقد كان هادقاً 
وديعاًء وكانت تلوح عليهء مُنذ انطفولة ايل الذكاء اخاد: وقد بدأ تعليمه في إقليمه الذي نشا فيهء وكان 
دائماً متفوقاً على آقرانه» وانتهى به الأمر سنة 1904م إلى نيل شهادة البكالوريا بعد أن نال جوائز عدة 
كانت تمنح للمتفوقين. وني هذه السنة 1904م سار جينو إلى باريس لتحضير الليسانس» ومكث عامين في 
الدراسات ال جامعية» ولكن باريس م تدعه يستمر في دراسته المدرسية الحدودة فقد فتحت له أبوباً أخرى 
كلها لذ وكلها نعيم؛ ولا تقصد لذة حسيةء و نعيماً مادياً؛ وإذا كانت باريس تنح ذلك للمادين الحسيين 
فأنها تملح لذة روحيةء ونعيماً وجدانياً ن نم تغرهم الدينا وزيتتها. 

وقد كان جينو من هذا النمط الأخيرء كان متطلعاً إلى المعرفةء المعرفة معناها الصوفيء كان يتطلع 
إلى السماء يريد أن يخترق الحجب» وأن يكشف القناع» وأن يرفع المساتيء وأن يصل إلى الحق. 

وقد كان مثله إذ ذاك مثل الإمام آبي حامد الغزالي بالضبط ولو عبرنا عن حاله لما وجدنا أبرع 
من حديث الغزالي عن نفسه إذ يقول: (ولم أزل في عنفوان شبابي - مُنذ راهقت البلوغ قبل سن العشرين 
إلى الآن وقد أناف السن على الخمسين - أقتحم هذا البحر العميق (جر المعرفة) وأخوض غمرته خوض 
الجسورء لا حوض الجبان الحذرء وآتوغل في كل مظلمةء وأتهجم على كل مشكلة» وأقتحم كل ورطةء 
وأتفحص عن عقيدة كل فرقةء واستكشف آسرار مذهب كل طائفة ؛ لأميز بين حق ومبطل» ومشسئن 
ومبتدع» لا أغادر باطنياً إلاً وأحب آن أطلع على بطانته ولا ظاهرياً إلاً وأريد أن أعلم حاصل ظهارته ولا 
فلسفياً إلا واقصد الوقوف على كنه فلسفته» ولا متكلماً إلاً وأجتهد في الاطلاع على غاية كلامه ومجادلعه 
ولا صوفياً إلا واحرص على العثور على سر صفوتهء ولا متعبداً إلا وأترصد ما يرجع إليه حاصل عبادته 
ولا زنديقاً معطلا إلا واتجسس وراءه للتنبه لأسباب جرأته تي تعطيله وزندقته. وقد كان التعطش إلى إدراك 
حقاتق الأمور دبي وديدني من آول أمري» وريعان عمري» غريزة وفطرة من الله وضعتا في جبلتي لا 
باختياري وحيلتي» حى انحلت عي رابطة النقليدء وانكسرت العقائد الوروثة على قرب عهد سن الصبا). 

كانت تلك بالضبط حالة جينو؛ وقد آخذت باريس تشير إليه بالابتعاد عن الرسميات 
والشكليات» وتقدم له الكثير من النواحي الثقافية الروحانية. 
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كانت باريس مفعمة با مدارس غتلفة الألوانء كانت فيها الماسونيةء وكانت فيها المدارس التي‎ 


تنتسب إلى اند أو إلى التبت» أو إلى الصين» وكان فيها الروحانيون على اختلاف ألوانهم ومشاربهم 
ونزعاتهم بل كان فيها الذين يعالجون السحرء والتنجيم» والتصرف في العناصرء واستحضارالأرواح في 
زعمهم. 

وترك فتاناً التعليم المامعي غير آسف عليه» وأخذ ينهل من هذه التابع المختلفةء لقد انتسب إليهاء 
واتصل بها عن قرب ليعلم كل ما لديها من داخلهاء فعرف ما تهدف إليه» ومنحته هذه المدارس أسمى 
درجاتھا۔ 

ولقد كانت صالته الوثيقة بهذه المدارس السبب الياشر في انفصاله عنهاء فقد أدرك الطيب منها 
» وهداء رآيه القويم إلى أن الكثرة الكثيرة من هذه المدارس إئما هي شكلية 
سطلحية لا قصل بالإنسان حقيقة إلى معرفة ما وراء الطبيعة وخالقها أو إلى اتراق الحجب الساترة للحقائق 
الوجودية. فأخذ في الانفصال عنها شيعا فشياً. 

وما أن تخلص جينو من هذه الترعات حى أنشا سنة 1909 م مجلة سماها (المعرفة)» وهذه الجلة 
اتسمت بالطابع العرفاني الذي كانت عليه جلة أخرى سبقتها كانت تسمى (الطريق). 

كان يساهم ني إصدار مجلة (الطريق)» ويشرف على منهجها عالم فرنسي اسمه (شمبرينو)ء وقد 
أعتنق شمبرينو الإسلام» وتسمى باسم (عبد الحق)» واستمر يساهم في إصدار مجلة (الطريق) من سنة 
4 إلى سنة 1907 ثم لأسباب عدة آنتهى إصدار الجلة» وفي هذه الأئناء تعرف جينو بعبد الحق. 
وساعد عبد الق جينو في تحرير مجلة +(المعرفة)ء وكانت انجلة تنشر الأبجاث عن الإسلام وعن الديانة 
المندية» وعن الديانة البوذيةق وكانت في الوقت نفسه تنتقد كل ما لا تراه مستقيما في المدارس التي تنتسب إلى 


والخبیث» وهدته بصرته اناف 


الروحائية واستمرت هذه اجلة إلى سنة 1912 وني هذه السنة اعتتق جينو الإسلام» وتسمى باسم (عبد 
الواحد جیی)۔ 


كيف اعتنق جينوالإسلام ؟ ولم اعتنقه # وعلى يد من أسلم 3 

هذه الأسئلة وضعها الغربيون وأخذوا يفترضون تلف الفروض للإجابة عنهاء ولكن لم تخرج 
عن أن تكون جرد فروض» ولقد قال جينو آنه اتصل بمثلي الأديان الشرقية عن طريق مياشرء فكيف اتصل 
بهم؟ ومن اتصل» ثم إن جينو أهدى أحد كتبه إلى الشيخ عبد الرحمن عليش) فمن هو هذا الشيخ عبد 
الرهن علیش؟ وکيف عرفه جينو؟ وهل هو الذي هداء إنى الإسلام ؟ وكيف ؟ كل هذه الأسئلة كانت 
غامضة حتى ألقى عليها الأستاذ (مصطفى فالسان) الذي اعتنق هو الآخر الإسلام وأتقن لغة القرآن. شيا 


https://t.me/montlq 
من الضوء في حك مستفيض نشر في عدد يناير سنة 1953 من مجلة دراسات في التراثيات الروحية (إتود‎ 
ترادسيونال) الفرنسية. وهلا الببحث نلخصه فيما يأتيء وعنوانه: من تاريخ الحركة الصوفية في مصر:‎ 

[الشيخ عليش والشيخ عبد الواحد: 

أسرة الشيخ عليش أسرة مغربية أشهر رجاها هو الشيخ محمد عليش الكبير( 1299-1218 ه)ء 
وقد درس الشيخ عمد عليش في الأزهر ثم جلس للتدريس به سنة 1245 وکان محضردروسه ما نوف 
عن المنتين من الطلبة: وقد تقلد مشيخة السادة المالكية والإفتاء بالديار المصرية سلة 270 اه وتذكر الخطط 
التوفيقية أله كان في حال حياته مستغرقاً زمنه في التاليف والتدريس والعبادة متجافياً عن الدنيا وأهلهاء لا 
تاخذه في الله لومة لائم» وقد الف کتبا تدرس بالأزهر. 

و في | يونيه سنة 1882م خطب الشيخ عليش متدحا (الجيش الذي خلص البلاد من الوقوع في 
ايدي الكفار) وأثنى على رؤسائه. ثم أفتى بمروق الخديوي توفيق من الدين كمروق السهم من الرمية 
خيانته دينه ووطنه» وتلا الشيخ محمد عبده هذه الفتوى في الجمعية العمومية في 22 يوليه سنة 1882 
وكان الخديوي قد أصدر أمراً بعزل عرابي» وتداول الأعضاء فيما بجحب عمله فاتفقت آراؤهم على عدم 
قبول عزل عرابي» وقررت الحمعية وقف أوامر الخديوي وعدم تنفيذها. 

وفي هذه السنةء وبسبب تلك الفتوى زج بالشيخين محمد وابنه عبد الرحمن في السجن»ء وحكم 
عليهما بالإعدام» وقد مات الأب في السجن ني هذه السنة 1882 (1299ه) آمًا الشيخ عبد الرحمن فقد 
استبدل النفي جحكم الإعدام. ولکن الابتلاء تابعه في منفاه کانت شهرته وکان حسبه ونېله الذاتي» کان ګل 
ذلك من عوامل الشك فبهء واتهم في حماقة؛ بأله يتطلع إلى إقامة الخلافة الإسلامية لابه أو لحساب 
ساطان مراكش» فوضع في السجن من جديدء ولكن وضعه في السجن هذه المرة كان بناء عن أمر أمير 
مسلم. ومكث عامين في زنزانة لا تطاق» حيث العفونة والروائح الكريهة وغير ذلك مما تضيق به النفس» 
ولأجل بعث الرعب في نفسه كانوا يتعمدون أن يقتلوا أمامه بعض من حكم عليهم بالإعدام ثم أخرج من 
السجن من جديد» ونفي إلى رودس. 

ولقد أقام أيضاً في دمشق. حيث التقى بانجاهد العتيد الأمسير عبد القادرا جزائري (1222 - 
0 ه)» فتالفت بينهما صداقة وطيدة. كان من أسسها حبهما الكبير للشيخ الأكبر محمد محبي الدين ابن 
العربي (638-560 ه) الذي كان الأمير يكرس وقته لتدريس كتبه» وهو الذي حقق بواسطة عالين من 
أصحابه كتاب الفتوحات المكية أي أشهر تاليف ابن العربي وأعظم موسوعة صوفية عرفانية إسلامية كيفا 
وكما. ولا مات الأمير كفنه الشيخ عبدالرحمن وصلى عليه ودفه في الصالية بجوار ضريح الشيخ 
الأكبرابن العربي. ثم أصدرت اللكة فيكتوريا العفو عن الشيخ» فعاد إلى مصر» وأخذ نوره يشع من القاهرة 
إلى جميع العام الإسلامي. 


https://t. Memon 
ولقد اعتنق جينو الإسلام بواسطة هذا الشيخ» أعني الشيخ عبد الرحهن عليش؛ وهو الشخص‎ 


الذي أهدى إليه جينو أحد كتبه بهذه العبارة: (إلى الذكرى المعدسة» ذكرى الشيخ عبد الرحمن عليش الكبيرء 
المالكي. المغربي» الذي أدين له بالفكرة الأولى ذا الكتاب» مصر القاهرة 1347-1329ه). ففضلاً عن 
الصفة الصوفية السامية هذا الشيخ» » كان له صفة أخرى» فلقد كتب جينو في أحد خطاباته يقول: (كان 
الشيخ عليش شيخ فرع من الطريغة الشاذليةء وكان في الوقت نفسه شيخ المذحب الالكي بالأزهر). 

والشاذلية طريفة أسسها في القرن السابع المجري الشيخ أبو الحسن الشاذلي» وهنو صورة ممن 
أروع الصور الروحانية في الإسلام. 

کان الشيخ الذي يتسب إليه جيني إِذأً مجمع بين صفنين هما الحقيقة والشريعة» كان شيخ طريقة؛ 
وشیخ مذهب» وهذا آهميته بالنسبة لتلميذه فيما يتعلق بتقديرنا لآرائه من الناحية الإسلامية. وهكذا كان 
هذا الشبخ بغتح السبل أمام كينو ويهديه الطريقء ولذلك ينبغي أن نعرف القراء بالواسطة الي كانت ينه 
وبين جينوء وا لمعلومات التي سنتحدث عنها مصدرها مجلة عربية إيطالية كانت تصدر في القاهرة سنة 
7م تسمی (النادي). 

كانت الروح التي تسود هذه انجلة هي روح الشيخ الأكبر محيي الدين بن بن العربي» وكانت هذه 
انجلة تعتبر طليعة جلات أخرى صدرت فيما بعد في فرنسا وساهم فيها جينو بحظ وافرء وكان من ألمع 
محرري جلة النادي سواء في ذلك قسمها العربي و قسمها الإيطالي» الكاتب عبد المادي. وعبد آلمادي هذا 

من أصل لتواني فنلندي» ونشأ مسیحياء وکان اسمه (إيغان جوستاف) ثم اعتنق الإسلام ا تاثر بابن 

العربي وتعلم العريية وأخذ يكتب في انجلة قالات وينشر الرسائل الصوفية الإسلامية من مؤلفات 
الشيخ الأكب» ويترجم بعض النصوص» وقد تحدثت هذه الجلة كثيراً عن عن الشيخ عبد الرحهن عليش. 

وكان عبد ادي على صلة شخصية بالشيخ عبد الرحهمن عليش» وقد أعطانا عنه معلومات 
نفيسة» فهو يراه من أشهر رجال الإسلام» ووالده من كبار رجال المذهب الالكي» ما هو نفسه فقد كان 
حكيماً عميق الحكمة وكان حترماً من الجميع» سواء في ذلك الرجال العاديون أم الأمراء والسلاطينء وكان 
شيخاً لكثير من الجماعات الدينية المندشرة في جميع أغاء العام الإسلامي. كان زعيما من زعماء الإسلام» 
سواء في ذلك ما اتصل بالجانب الصوقي» أو الجانب الفقهي» أو الجانب السياسي» ومع ذلك فقد ابتعد هو 
ووالده عن ألاعيب السياسة ومؤامراتهاء وكانت صفاتهما الكرية» وتقشفهما في الحياة» ومعرفتهما 
المستفيضة العميقة. وحسبهما العريق» كل كل ذلك سما بهما إلى مركز متاز في العام الإسلامي» بيد هما م 
يعيرا ذلك التفاتاً و ما ابتغيا سوى مرضاة الله. 


وقد نشرت مجلة النادي مقالة للشيخ عليش عن محبي gut‏ ,د httpş:/lt. mel OnE. qai‏ 

للحضارة من خدمة جليلة في تعريف الناس محيي الدين؛ ثم ينتهي الشيخ بآن محث عبد اهادي على أن 

يستمر في متابعة دراساته الصوفية غير معني با يثيره حوله بعض من نم يفهموا الإسلام على حقيقته. 
وما إن نشرت مقالة الشيخ في الجلة حى أعلن في العدد التالي آله تألفت جعية في إبطاليا وني 

الشرق لدراسة ابن العربي وسميت (الأكبرية) ووضعت منهاجاً هو التالي: 

1- دراسة ونشر تعاليم الشيخ عيبي الدين سواء ما يتصل منها بالشريعة أوما يتصل بالحقيقة والعمل 
على طبع مؤلفاته ومؤلفات تلاميذه وشرحها وإلقاء حاضرات خاصة به» وججوث تشرح آراءه. 

2- جع أكبر عدد بمكن من بي الشيخ ابن العربي» وعقد صلة فوية بينهم تقوم على الأخوةء وتؤسس 
على الترابط الفكري بين النخبة المختارة من الشرقيين والخربيين. 

3- تقديم المساعدة المادية والتشجيع الأدبي لن هم في حاجة إلى ذلك من يتبعون الطريق الذي اختطه 
عبي الدين بن العربي» وعلى الخصوص هؤلاء الذين ينشرون دعوته بالقول أو بالعمل. 

4- ولا يقتصر عمل الجمعية على ذلك؛ بل يتعداه أيضاً إلى دراسة مشايخ الصوفية الشرقيين» كجلال 
الدين الرومي مثلا بيد أن مركز الدائرة جب أن يستمرعند ابن العربي. 

5- ولا صلة للجماعة قط مسائل السياسة مهما كان مظهرهاء إذ آلها لا تحرج عن دائرة الببحث في 
الدين والحكمة. 


وبدأ عبد اهادي ينشر دراساته الصوفيةء وقد ساعده الحظ فوجد حوالي عشرين رسالة لاإبن 
العربي خحطوطةء نادرة الوجود نفيسة فاخذ في تحليلها. ولكن امجلة للأسف لم تسلم من شر أعداء التصوف 
فقضي عليها. ورآى عبد الماديء متابعاً لإشارة شيخه عليش أن بحاول إقامة صلة روحية بين الشرق 
والغرب» فسافر إلى فرنسا حيث التقى بجيلو. وكان جينو إذ ذاك يصدر مجلة باسسم (المعرفة)» فأخذ عبد 
اهادي في سنة 1910م يساهم فيها ججد ونشاط. لقد نشر فيها أجاثاء ولكنه نشر فيها على الخصوص ترجمة 
كثير من النصوص الصوفية إلى اللغة الفرلسية» وأثمرت مرافقته لينو أن عقد بينه وبين الشيخ عليش صلة 
قوية متينة عن طريق تبادل الرسائل والآراء كانت النتيجة أن اعتنق جينو الإسلام سنة 1912م بعد أن 
درسه دراسة عميقة مستفيضة. وقامت الحرب سنة 1914 فاوقفت كل نشاط يتصل بالدين والروح 
والفكر؛ وسافر عبد المادي إلى اسبانياء وهناك في بلدة برشلونة توفاه الله سنة 1917م. 

وحمل جينو راية الدعوة فاستمر بني على ما أسسته (الأكبرية)» تلك الجماعة التي تنتهج نهج 
الشيخ الأكبر عيي الدين بن العربيء والواقع هو أن الذي وجه كينو هذه الوجهة هو الشيخ عليش؛ والشيخ 
عليش إئما كان مرآة تعكس صورة الشيخ الأكبر محيي الدين بن العربي» وهو أسمى مظهر للقصوف 
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الإسلامي والعقيدة الإسلاميةء وإذا كان الشيخ عليش مالكياً حافظاء فإن تصوفه يمثل ظاهرا وباطنا لباب‎ 
التعاليم الإسلامية.‎ 
رإن كان الأمر كذلك بالسبة له قإنه كذلك أيضاً بالنسبة لتلميذه جينو].‎ 


عودة إلى حياة جيذو 

وني السنة التي اعتنق جينو فيها الإسلام وتسمى باسم عبد الواحد يحيى» أعني سنة 1912ء تزوج 
من فتاة فرنسية من إقليمه. وني هذه السنة نفسها توقفت مجلة المعرفة عن الصدور؛ فاخذ الشيخ عبد الواحد 
يكتب في ختلف الجلات. وأخذ يكنب عن انحراف الماسونية فأثار سخط الماسونيين. رأخذ يكتب عن 
انحراف البروتستانتية فآثار سخط البروتستانتيين» وانتقد الروحانية المزبغة أنى وجدت فغضب منه الذين 
ينتسبون إلى الروحانبة الحديثة. 

وني سبتمير سنة 1917م عين الشيخ أستاذاً للفلسفة في الجزائرء فقضى فبها عاماً عاد بده إلى 
فرنسا. وعين في مدرسة بلدته» ولكثه استقال بعد عام فضاه في التدريس ليتفرغ لأجاثه» وكان من ثمرة هذا 
التفرغ أن نشر في سنة 1921 كتابين هما: (مدخل لدراسة العقائد الندوسية) و(التيوزوفية تاريخ دين 
مزیف)» وتوالی نشر کتبه» وتوالت مفالاته ي حتاف الجرائد. 

وني سنة 1925م فتحت له مجلة (قناع إيزيس) صدرها فأخذ يكنب فيهاء وانتهى به الأمر في نة 
9 أن أصبح هم محر بهاء ورفض ما عرضته عليه اجلة من رئاسة التحرير. 

ٹم عرضت دار من دور النشر في باريس على اللشيخ عبد الواحد أن يسافر إلى مصر ليشصل 
بالثقافة الصوفية فينقل نصوصاً منهاء ويترجم بعضها فقبل العرض. 

وني 20 فبراير سنة 1930 (وهي سنة وفاة الشيخ عليش) سافر إلى مصر هذا الغرض. وكان من 
الفروض أن يقضي فبها بضعة أشهر فقط ولكن هذا لعمل اقنضاه مدة طويلةء ثم عدلت دار النشر عن 
مشروعه» فاستمر الشيخ عبد الواحد جحيى في القاهرة يعيش في حي الأزهر» متواضعأًء مستخفياً لا يخصل 
بالأوروبيين» ولا يلغمس في الحياة العامةء وإتّما يشغل كل وقته بدراساته وتاليفه والإجابة عن الرسائل 
الكثيرة التي ترد عليه. وكانت له صلة عميقة متينة مع إمام الطريقة الحامدية الشاذلية الشيخ المربي العارف 
سلامة الراضي (1357-1284 ه/ 1939-1867). 

کاثت والدته وزوجته ووالده قد توفاهم لله قبل حضوره إلى القاهرة» فحضر إليها وحيدأ ووجد 
الكثير من المشاق في معيشته منفرد فتزوج سنة 1934م كرية الشيخ الصوفي محمد إبراهيم» فمهدت له 
حياة من الطمائينة والهدوء وانتقل بها من حي الأزهر إلى حي الدقي» واستمر يرسل المقالات إلى فرنساء 
ويدشر الكتب مستريحاً إلى عطف زوجته ورعايتها. 
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ورزقه الله بفتاتين» سمى إحداهما خديجة والأخرى ليلى» ورزقه بولد سماه أ هده كان له قرة‎ 


عین» وبعد وفاته في جانقي 1 بنحو آربعة آشهر أتت زوجته بولد سمته باسم والده آي عبد الواحد. 
ولقد حاول الشيخ عبد الواحد بمجرد وصوله إلى القاهرة أن ينشر فيها الثقافة النصوفيةء فساهم 
ماليا وأدبباً في إخراج مجلة (المعرفة) وقد بدأت الجلة وعليها طابع التصوف؛ ولكئها فيما يبدو م تجد الإقبال 
المتنظرء فاخذت تتسم شيئاً فشياً بالطابع الأدبي ثم توقفت عن الصدور بعد ثلاث سنوات من حياتها. 
ومكث الشيخ عبد الواحد في القاهرة يؤلف الكتب» ويكتب القالات» ويرسل الخطابات إلى جيع 
ناء العا كان حركة دائمة حركة فكرية وروحانية تشع أنوارها على كل من يطلب المداية والرشاد. 


وفاته : 

واستمر هكذا إلى أن أتاه المصير الحتوم في 7 يتاير ستة 1951م تحيط به آسرته الكرة» وبجواره 
السيدة (فلتتين دي سان بوان)ء تلك السيدة العظيمة التي أقامت قي القاهرة منذ سنة 1924 واستقبلت 
الشيخ عند حضوره واستمرت صديقة له طيلة إقامته بالقاهرة» ثم ودعته الوداع الأخير. 

كانت هذه السيدة آديبة مشهورة» وصحفية لامعةء ولا عجب في ذلك فقد كانت من أسرة الشاعر 
الفرنسي الشهير (لامارتين)» وقد اعتنقت الإسلام وناضلت عنه جزاها الله خير الجزاء. 

ولقد وصف الكاتب المشهور (اندريه روسو) - حيث كان في القاهرة إذ ذاك - جنازة الشيخ عبد 
الواحد فكتب في جريدة (الفيجارو) الفرنسية يقول: (شيعت جنازته ي اليوم التالي لوفاته. وسار في الجنازة 
زوجته وأطفاله الثلاث» واخترقت الجنازة البلدة إلى أن وصلت إلى مسجد سيدنا الحسين حيث صلي عليه 
ثم سارت الجنازة إلى مقبرة الدراسةء لقد كانت جنازة متواضعة مكونة من الأسرة» ومن بعض الأصدقاء 
ولم يكن فيها أي شيخ من مشايخ الأزهرء ودفن الشيخ عبد الواحد في مقبرة أسرة الشيخ محمد إبراهيم 
وكان آحر ما قال لزوجته: (كوني مطمئنة. سوف لا أتركك قط حقيفة أك لا تريني» ولكني سأكون هنا 
وسأراك)ء ويضيف روسو: (والآن حينما لا يلتزم أحد أطفاها بالمدوء فأنها تقول له: كيف تجرؤ على ذلك 
مع أث والدك ينظر إليك» فيلتزم الطفل السكون في حضرة والده اللامرئي). 

وني 9 يناير وصلت إلى باريس برقية تعلن (وفاة ربنيه جينو الفيلسوف والمستشرق الفرنسي) وما 
أن وصلت هذه البرقية حتى أخذت الصحف والجلات تنشر ختلف المقالات عن الشيخ تحت عناوين ختلفة 
منها (حكيم كان يعيش ني ظل الأهرامات)» و(فيلسوف القاهرة)» (أكبر الروحانيين في العصر الحديث). 
ووصفوه (بالبوصاة المعصومة)» و(بالدرع الحصين)ء ثم خصصت له مجلة (دراسات تراثية) عدداً ضخماً 
کتب فیه الکثیرون من کتاب فرنسا مقالات شتی. 


وكذلك خصصت له جلة فنا - آي httpsi/l f.8 9884I? Js ii e‏ 
الغرنسيين» ولكن جينو كان عالياًء ولذلك أوسعت الجلتان صدرهما للكتاب الأ لمان والانجليز. ثم توالت 
كثيرجدا من البحوث والكتب والأطروحات ال جامعية واللتقيات التي تناولت أثاره بالتحليل والتقدير. وكثر 
هم الذين أسلمو! والخرطو! في الطريق الصوفي بعد دراستهم لكتبهء ولا تزال هذه الظاهرة قائمة إلى يومنا 
هذا 

ولكن ما كتب عنه لإ يكن كله من هذا النمط فلقد كان هناك أعداؤه كان هناك الماسونيون 
المدحرفون» وكان هناك المسيحيون الحانقون» وكان هناك الشايعون للعلم المادي الحديث وله الحضارة 
الغربية التي هاجها جينو ولعنها في غير ما رأفة أو رحة ولا آدنى تنازل لأي مظهر ها . وقد كتب هؤلاء 
لھم ضد جینوی واحتد الثلاف بين أنصاره وأعدائه» وكانت التتيجة من ذلك كله خيراً وبركة» فقد حث 
ذلك الكثيرين على قراءة كتب جينو وفي قراءته الخير كل الخير. وكانت التتيجة المباشرة لذلك كله أن 
اضطربت وتهافتت حجج العادين للإسلام» وأخذ الإسلام يغزو أوروبا في بعض آفراد من طبقاتها الثقفةء 
وتكونت الجمعيات في فرنسا وسويسرا تريد أن تنهج نهج الشيخ عبد الواحد وتسير على منواله الصوفي 
العرفاني. 


روني جينو بقلم الإمام عبد الحليم محمود شيخ الأزهر)؛ 


في كتابه ' المدرسة الشاذلية الحديثة ' تكلم الشيخ عبدالحليم محمود عن أول لقاء جمعه بالشيخ 
عبدالواجد یحیی» وترجم بعض مقالاته . ومما ذکره عنه قوله : 

[ولا یتأتی أن نترك لجال دون أن نذكر بعض ما سبق أن كتبناه عن الشيخ: لقد كتبنا عله في 
الكتيب الذي نشرناه بعنوان (أوروبا والإسلام) ما يلي: (آما الذي کان إسلامه ثورة کبری هزت ضمائر 
الكثيرين من ذوي البصائر الطاهرة فاقتدوا به واعتنقو! الإسلام» وكونوا جاعات مؤمنة خلصة تعد الله 
على يقين في معاقل الكاثوليكية في فرنساء وني سويسراء فهو العام الفيلسوف الحكيم الصوفي (رينيه جينو) 
الذي يدوي اسمه في أوروبا قاطبة» وني أمريكاء والذي يعرفه كل هؤلاء الذين يحصلون اتصالاً وثيقا 
بالدراسات الفلسفية الدينية في أوروباء أو في آمريكا. 

وكان سبب إسلامه بسيطاً منطقياً ني آن واحد لقد أراد أن يعتصم بنص مقدس.» لا يأتيه الباطل 
من بين يديه ولا من خلفهء فلم جد - بعد دراسة عميقة - سوى القرآن» فهو الكتاب الوحيد الذي لم ينله 
التحريف ولا التبديل لأ الله تكفل ججفظه» وحفظ جحقيقة (إنا نحن نزلنا الذكر وإنا له لحافظون). م جد 


ي 


سوى القرآن نصاً مقدساً صحيحا فاعتصم به وسار تحت نوات فغمر. | ل8,78/009101//: tp‏ 
ومؤلفاته كثيرة مشهورة من بينها كتاب (أزمة العام الحديث) بين فيه الانحراف المائل الذي تسير فيه أوروبا 
الآنء والضلال البين الذي أعمى الغرب عن سواء السبيل. أمًا كتابه (الشرق والغرب) فهو من الكتب 
الخالدة التي تجعل كل شرقي يفخر بشرقيته» وقد رد فيه إلى الشرق اعتباره مبيناً أصالته في الحضارةء وسموه 
في التفكير. وإنسانيته التي لا تقاس بها مادية الغرب وفساده وامتصاصه للدماء وعدوانه الذي لا يقف عند 
حد وظلمه المؤسس على المادية والاستغلال ومظهراً في كل صفحة من صفحاته نبل الشرقيين وعمقهم 
وفهمهم الأمور فهماً يتفق مع الفضيلة ومع أسمى البادئ الإنسانية. 

وقد كتبنا عنه تقريراً لإحدى جامعاتنا المصرية للتعريف به نىشره فيما يلي: (رينيه جينو: من 
الشخصيات التي أخذت مكانها في التاريخ» يضعه المسلم ججوار الإمام الغزالي وأمثاله ويضعه غير المسلمون 
ججوار أفلوطين صاحب الأفلاطونية الحديثة وأمثالهء وإذا كان الشخص ني بيئتنا الحالية لا يقدر التقدير الذي 
یستحقه إِلاً بعد وفاته» فقد کان من حَسّن حظ (رینیه جينو) آله در أثناء حياته وفُدر بعد وفاته. آمّا في 
آثناء حیاته فكان اول تقدير له آن حرمت الكنيسة قراءة كتبه» والكنيسة لا تفعل هذا إلاً مع كبار اللفكرين 
الذين تخشى خطرهم وقد وضعته بذلك جرار عباقرة الفكر الذين اتخذت تجاههم نفس المسلك. ولكئها 
رآت في (رینیه جینو) خحطراً یکبر کل حطر سابق؛ فحرمت حتی الحدیث عنه. وإذا کان هذا تقدیراً سلییاً له 
قيمته» فهناك التقدير الإبجابي الذي لا يقل ني أهميته عن التقدير السلبي» فهناك هؤلاء الذين استجابوا 
لدعوة (رينيه جينو) فالفوا جمعيات في جيع العواصم الكبرى في العام وعلى الخصوص في سويسرا ولي 
فرنسا؛ والمكونون هذه الجمعيات احتذوا حذو (رينيه جينو) فاتخذوا الإسلام ديناًء والطهارة والإخلاص 
وطاعة الله شعاراً وديدناًء ويكونون وسط هذه المادية السابغة. وهذه الشهوات التغلبة واحات جيلة» يلجا 
إلبها كل من أراد الطهر رالطمأنينة. ومن التقدير الإيجابي أيضاً أن كتبه رغم تحريم الكنيسة لقراءتها قد 
انتشرت في جميع أرجاء العا وطبعت المرة بعد الأخرى» وترجم الكثير منها إلى جيع اللغات الحية 
الناهضةء ما عدا العربية للأسف الشديد. ومن الطريف أن بعض الكتب ترجم إلى لغة اند الصيتية 
ووضعت كشرح للوصية الأخيرة من وصايا (الدالاي لاما). و يكن يوجد في الغرب شخص متخصص في 
تاريخ الأديان إلأً وهو على عم بآراء (رينيه جينو). كل هذا التقدير في حياتهء ما بعد ماته فقد زاد هذا 
التقدير: لقد كتبت عنه جميع صحف العا ومنها بعض الصحف المصرية العربية» كالمصور مثلاًء الذي كتب 
عله في استفاضةء والصحف الإفرنجية أيضا كمجلة (أمجيبت نوفال) التي أخذت تكتب عنه عدة أسابيع» ثم 
آخذت تکتب عنه کل عام في ذکری وفاته. 

وقد حصصت له جلة (فرنسا- آسيا) وهي مجلة محترمة» عدداً ضخماً كتب فيه كبار الكتاب 
الشرقيون والغربيون» وافتتحته بتفدير شاعر فرنسا الأكبر (اندريه جيد) لرينهه جينو وقوله في صراحة لا لبس 
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فيها: (أن آراء رينيه جينو لا تتقض)» وخصصت جملة (ايتود ترا ديسيونال https: melmgntlq‏ 
كله لسان التصوف الصحيح عدداً ضخماً من أعدادها كنب فيه أيضاً كبار الكتاب الشرقيين والغربيين. 
نشا (رينبه جينو) في فرنسا من أسرة كاثوليكية ثرية محافظةء نشا مرهف الشعور؛ مرهف الوجدان متجها 
بطبيعنه إلى التفكير العميق والأججاث الدقيقة» وهاله حينما نضج تفكيره ما عليه قومه من الضلالء فاخذ 
يبحث في جد عن الحقيقة» ولكن أين هي؟ أني الشرق أم ني الغرب؟وهل هي ني السماء آم في الأرض؟ 

أين الحقيقة؟ سؤال وجهه (رينيه جينو) إلى نفسه» كما وجهه من قبل | إلى نفسه» الإمام الحاسبي. 
والإمام الغزاليء والإمام بي الدين أبن عربي وكما وجهه قبلهم عشرات من الفكرين الذين أبوا أن 
يستسلموا للتقليد الأعمى. وتاتي فترة الشك والحيرة والأم الُمض» ڈ ثم ياتي عون الله وکان عون الله 
بالسبة لرينيه جينو أن بهرته أشعة الإسلام الخالدة وغمره ضياؤه الباهرء فاعتنقهء وتسمى باسم الشيخ عبد 
الواحد يجيى» وأصبح جندياً من جنوده يدافع عنه ويدعو إليه. 

ومن أمثلة ذلك ما كتبه في كتاب (رمزية الصليب) تفنيداً للفرية التي تقول: (أن الإسلام اتشر 
بالسيف)» ومن أمثلة ذلك أيضاً ما كتبه في العدد الخاص الذي أصدرته مجلة (كاييه دي سود) في عددها 
الخاص بالإسلام والغرب دفاعاً عن الروحانية الإسلامية. لقد آنكر الغربيون روحانية الإسلام أو قللوا من 
شانهاء وآشادوا بروحانية السيحية وأكبروا من شأنهاء ووضعوا التصوف المسيحي في أسمى مكانة» وقللوا 
من شان التصوف الإسلامي. فكتب الشيخ عبد الواحد يجبي مبيناً سمو التصوف الإسلامي وروعته وقارن 
پینه وبين ما يسمونه بالتصوف المسيحي أو (المیستیسیسم» وانتهی بان هذا المیستیسیسم لا مکنه آن پبلغ ولا 
عن بعد ما بلغه التصوف الإسلامي من سموء ومن جلال. 

على أ الشیخ عبد الواحد بجی لإ شد بالإسلام فحسب» وإلما آشاد في جیع کته وي مراع 
لا يأتي علیها حصر بالشرق ثم خصص کكتاباً ضخماً بعنوان: : (الشرق والغرب) تزيلل قراءته عنفس كل 
شرقي مركب النقص الذي غرسه الاستعمار في نفوس الشرقيين في السنوات الأخيرة. لقد دأب الاستعمار 
على أن يغرس في نفوس الشرقيين أنهم أقل حضارة » بل أقل إنسانية من الغربيين. وآتى الشبخ عبد الواحد 
فقلب الأوضاع رأساً على عقب وبين للشرقيين قيمتهم؛ وألهم منبع الور والمداية» ومشرق الوحي 
والإلمام. إن كل شرقي يفخر بشرقيته بمجرد قراءته هذا لكتاب» وهو ليس كتاباً يشيد بالشرق على 
الأسلوب الصحفي» أو على الطريق الإنشائية وإنّما هو كتاب علمي بأدق العاني لكلمة علم» وهذا وحده 
يكفي لأن بقيم الشرقيون ET NEE‏ وانله ا لموفق]. 


تاليف الشیخ عبد الsاجأ‏ ڍız” https://t.me/montlq‏ 
(مقال معرب الكتاب عبدالباقي مفتاح) 


تدمثل مؤلفات الشيخ عبد الواحد جيى في 27 كتاباً باللغة الفرنسيةء ترجم أكثرها إلى العديد من 
اللغات» كما تشمل عددا هائلا من القالات والتعليقات والرسائل الكثير منها لا يزال مخطوطاء وهي 
تعلیقاته علی کتب صدرت خلال حیاته أو على مقالات وججوث نشرت في انجلات. وقد جمع كثير منها في 
كتب نشرت بعد وفاته. وأمّا رسائله فقد كان يتحاور من خلاْما مع المثقغين والباحثين في ميادين التراث 
الديني والعرفاني والمغاهيم الصوفية والتربية الروحية والاتجاهات الفكرية المعاصرة؛ وفي اغلبها أجوبة على 
تساۋلاتهم» رتقويم لمعلوماتهم. وتصحيح لفاهيمهم. ولم بكتب الشيخ عبد الواحد عن الإسلام والسصوف 
الإسلامي إلا بعض مقالات وعدة بجوث» مع كثبر من الإشارات المادفة والملاحظات والتنبيهات القصبرة 
الصائبة حول الدين الإسلامي وحقائقه الصوفية: بثها في ثنايا غالب مكتوباته. وقد ركز الشيخ جل جهوده 
على توضيح الأسس الأصاية والبادئ الكلية للحقائق الإفية والمعارف الميتافيزيقية والمنهاج السليم للتربية 
الروحية التي توصل صاحبها إلى التحقتق بالكمال. كما كرر في كل مباحثه أن لا نجاة للفرد ولا للمجتمعات 
إلا بالعودة إلى الدين الإهي القيم الحالد. وان الإنسان لا يتحفتق بالمعرفة الصحيحة وولاية الرحمان الكاملة 
إلا بسلوك طريق التصوف النقي الأصيل. 

وقد قام الشيخ في الكثير من مكتوباته بتشريح في منتهي الدقة» واننقاد في غاية الصرامة لكل 
تيارات الحداثة المتاقضة للدين الإهي وللبابه امحمثل في العرفان الصونيء كما هاجم بكل قوة» وبدون أدنى 
تنازل» كل المغاهيم الدجالية المضادة لتعاليم رسل الله تعالى» وأعلن حرياً على الدارس التي تروج للروحنة 
الزائفة وللروحنة الملفقة. 

والقارئ الجاد الصادق لكتبه من المقفين الغربيين» جد نفسه منساقا تلقائياً من أعماقه إلى التعرف 
على الإسلام واعتناقه افتداء بامؤلف الذي أسلم وعمره نحو 25 سنةء وهذا ما وقع بالفعل للكثير ممن 
طالعوا تآليفه. ثم إن أصحابه وتلاميذهم»خصوصا الشيخ الجليل العارف مصطفى فالسان (1907- 
4) ونجله محمد فالسان وتلامیذه من أمثال عبد اله شود کیفیکز وداود كريسل وعبد الرزاق جليس 
وعبدالله بونو وغيرهم وجهوا تلك البادئ التي دعا إليها ورسخها الشيخ عبد الواحد, توجيهاً إسلاماً 
أصيلاً ني إطار التصوف الإسلامي النقي وعرفانه العميق السامي المستوعب لجميع حفائق الشرائع السابقة 
لاستمداده من كتاب اله القرآن العزيز ا لجامع المهيمن الحفوظ إلى يوم الدين. أمّا أهم حاور مواضيع كتب 
الشيخ عبد الواحد بحيى فهي ستةء وتتوزع حوها ختلف كتبه التالبة: 


https://t.me/montlq العرفان الإلهي الميتافيزية‎ (i) 


1- رمزية الصل )1931( Le symbolisme de la croix‏ 
هذا الكتاب يتالف من مقدمة وثلاثين فصلا في 225 صفحةء كتبه سثة 1931ء وهي السنة التي 
استقر فيها الشيخ بالقاهرة حنى آخر حياته سنة 1951ء وذلك إثر وفاة شيخه عبد الرحمن عليش الذي کان 
أحد أئمة العلم في الأزهر وإمام الطريقة الشاذلية ومفتياً للمالكية في مصر؛ وإليه أهدى الشيخ عبد الواحد 
كتابه هذا بهذ العبارة: (إلى الذكرى المقدسةء ذكرى الشيخ عبد الرحن عليش الكبي» المالكي» المغربي» 
الذي أدين له بالفكرة الأولى هذا الكتاب). ولعل هذه الفكرة تدمثل في المغولة التي ذكرها في ثنايا الكتاب» 
ومعناها أله إن كان للمسيحيين شكل الصليب فللمسلمين حقيقته التوحيدية. وبالفعل فهذا الكتاب رغم 
ما قد يوحي به عنوانه» يتميز بطابع إسلامي واضح من حيث عمق المغاهيم التعلقة بالتو حید خحصوصاء وفیه 
يضح أن رمزية الصليب ليست من خصوصيات المسيحيةء بل تنميز بوسع انتشارها حتى لا بكاد يلو منها 
تراث عرفاني عبر العصور, إنها أساساً تد على التحقق برتبة الإنسان الكامل» التي هي عبارة عن جمعية 
كل المستويات الأفقية الإمكائية المنفعلة مع كل المدارج العمودية الوجوبية الفاعلة عروجاً ورجوعاً في النقطة 
الأصلية مركز التجلي الذاتي الأكمل؛ أي بعبارة اخرى التحقق الذاتي بالأسماء الحسنى بتجلياتها الفاعلة 
في مرايا حضرات العبودية المنفعلة. ثم بوضح الشيخ المعاني المرتبطة بهذا ا لمفهوم» مع بسطه لرمزية الصليب 
المعكوف الذي يدل على فعل المبدأ المركزي في تدبيرالعام وتحريكه» ولرمزية الشجرة الوجودية الوسطى التي 
أصلها ثابت وفروعها في السماء توتي أكلها كل حين بإذن ربهاء وهي كلمة الله الطيبةء وهي إحدى رموز 
الإنسان الكامل» وني مركزها حضرة الرضوان. ومن ميزات هذا الكتاب بيانه أن استنباط أسرار الوجود من 
رمزية الصليب تساعد على عرض أسس المعرفة المبتافيزيقية والسلوك الروحي بأسلوب قريب من المنطق 

الرياضي المندسي. 

وني الفصل الرابع من هذا الكتاب بين الشيخ أله يمكن اعتبار نقطة تقاطع خط الإسراء الأفقي 
وخط المعراج العمودي كمسقط لط ثالث عمودي على سطح الصليب» وبذلك يصبح الصليب ذا ثلاثة 
أبعاد مستوعباً للمكان بجهاته الستةء وللزمان بأيام الخلق السنةء وسابعها في نقطة الديومة أو يوم الخلود ؛ 
كما ثل مركزه نقطة الاعتدال الثابتة في الآن الدائم وهي التي تبرز منها تجليات الشؤون الإمية في دوائر 
الأزمنة والأمكلة وفق كل بعد ومرتبة من أبعاد ومراتب الوجود. وخلال ذلك العرض ينبه اللشيخ إلى 
دلالات أخرى للصليب» كازدواجية الجلال والجمال والمطلق والمقيد. وكيف تتكامل المتقابلات المنبثقة سن 
نقطة الالتقاء المركزية الذاتية الثابتة في نفسها الحركة لغيرهاء ومن تلك التقابلات: الفرع العمودي الصاعد 
في معارج عليون حيث أغصان شجرة طوبى اللمنانية المسقية مياه التسنيم العلوية» وعكسه الفرع المابط في 
دركات سجين حيث جذور شجرة الزقوم السقية مياه الحميم السفلية ؛ والخط الأفقي للصليب في هذه 


ن 


الرمزية يشير إلى البرزخ الفاصل بين عال اليمين ويين عام الشمال أي .ر08 httpşj/J.۳08/09‏ 
الحياة الذي تدحول فيه النشآة الجهنمية إلى نشاة جنانية. 

ثم تطرف الشيخ إلى موضوع الحرب والسلام بالمفهوم الأوسع» آي الحرب التي تنا من تداز 
امتقابلات المتعاكسة والجهاد الضروري للرجوع من كثرة التشتيت والتفرقة إلى وحدة التكامل والانسجام 
فالجهاد الأكبر هوى النفس يلمر تحقيق سلام الطمانينة والرضاء 

ثم تطرق إلى تعدد الشؤون الإية في ختلف مستويات المرايا الخلقية عبر مراتب الوجود؛ وتعرضص 
لرمزية السيج مبيناً ان الأعيان الممكنة تظهر بتفاطع الخيطين التعامدين: خيط السدي الوجوبي العمودي 
مع حيط الطعمة الإمكاني الأفقي» وان مصير كل فرد هو ما ينسجه بنفسه من نفسه كما تفرز العلكبوت 
بيتها من مادة نفسها. 

ثم تعرض الشيخ إلى التحول الدائم المستمر في الصورء المعبر عنه بالخلق الجديد وما يترتب عليه 
من استحالة إمكانية التناسخ في الوجود كما تتوهمه بعض النظريات والعقائد الباطلة. 

وبعد ذلك وضح الفرق الأساسي بين مفهوم النقطة وبين امتدادهاء فالنقطة منزلة مطلىق الذات 
وما يظهر عن النقطة من صور فضائية وأشكال مقيدة هو منزلة التعينات الإمكانبة» وأتبع ذلك بذكر شجرة 
النور كرمز لتلنبة النقطة الوجودية» أي لظهور صورتها ي مرآة الوجود الإمكاني لإبراز جواهر الكثر المخفي 
فيها بظهور صور التقييد الإمكانية الحادثة المتجددة في كل آن رغم ثبوت أعيانها في حضرة القدم» حیث أن 
الكمال يستلزم جمع كل الأضداد في النقطة الأصاية الجامعة للحدوث والقدم أي للقيو والإطلاق 
والمستوعبة في وحدتها لكل كثرة. وهذا الكتاب مدخحل كتابه التالي الذي كتبه في نفس السنة. 


2-_مراتب الو جو » )1931( Les états multiples de I'Etre‏ 
يتالف هذا الكتاب من مقدمة و18 فصلا في 106 صفحة وهو أعمق كتب الشيخ فيما يتعلق 
با معرفة الإية والوجودية» وفيه بيان دقيق للحقائق المتعلقة بوحدة الوجود لا معناها الفلسفي الذي لا ييز 
بين الخالق والمخلوق. ولا بين الوجود الواحد والموجودات النكائرةء ولا بين الظاهر والمظاهرء» ولا 
بضلالات الاتحاد والحلول» بل وحدة الوجود معداها الإسلامي الأصيل من توحيد الأفعال من حيث قوله 
تعالى: (والله خحلقكم وما تعملون) - الآية 96 من سورة الصافات -» وتوحيد الصفات من حيث: (هو 
الأول والآخر والظاهر والباطن) - الآية 3 من سورة الحديد- وتوحيد الذات من حيث: (فايثما نولوا فم 

وجه الله) -الآية 115 من سورة البقرة -. 


فمدار هذا الكتاب حول تجليات الوجود الذاتي اى ي ازۇر 008/829104 ,)/:8صh{t‏ 
مراتب الوجود خحصوصاً المظهر الإنساني ا لجامع الكامل: علمأ بان تلك الشؤون والتجليات والمراتب 
متكافئة من حيث الجمع الذاتي وتتفاوت درجاتها من حيث الفرق الأسمائي. 

والفصول الثلاثة الأول من الكتاب تتناول مفاهيم الوجوب وإلإمكانء ثم التمييز بين اممكن 
القابل للظهور والممكن الذي لا يقبل الظهورء ثم التمييز بين التعيين الذاتي الذي هو مبدأ كل تجل. 
واللاتعين الذي لا يعني العدم» مثلما أن الصفر ضروري في الأعداد حى يتميز الموجب من السالبء 
فاللاتعين هو بثزلة الصفر التافيزيقي. وني الفصول الأخرى وضح الشيخ مسائل تجليات الوحدة الذاتية 
المطلقة في الكثرة الأسمائبة ومظاهرها ا خلقية القيدة. وعلاقة ذلك بوعي الإنسان من حيسث إتيته الفردية 
كقبس من العقل الكُلّي» وظهورها المنكثر في اللكات النفسية والعقلية في اليقظة والنام ؛ ثم تعرض الشيخ 
إلى المضاهاة بين وحدة تلك الملكات في الإتية رغم تكاثر مظاهرها. وبعد ذلك بسط الكلام في مفهوم 
المحرفة وتدرجها إلى غاية كمال التحقق بالوحدة الذاتية. 


3- الميتافيزيقا اشر ãة‏ )1939( La métaphysique orientale‏ 
هذا الكتاب هو رسالة موجزة (26 صفحة) ملخصة لحاضرة ألقاها الشيخ المؤلف في جامعة 
السربون» وعرض فيها الشروط الضرورية لفهم مؤلفاته: حيث وضع الحدود المضبوطة لجملة من 
اللصطلحات التي هي مفاتيح لفهم مكتوباته ودعا إلى اكتساب الوسائل المفضية إلى التحقق بحقائق العم 
المقدس بالتدرج عبر تلف مراحلهء مع تأكيده بنبذ كل الأخطاء وامغالطات الشائعة في الفكر الغربي 
الحديث» وح الطالب التطلع إلى المعرفة على أن يبحث عن الظروقف اللائمة التي تساعده على السلوك 

وفتق الدين القيم في وسط متشيع بالتراث الروحي الأصيل. 


4- مبادئ حساب المقادير اللامتناهية في الصغر (1946) 
Principes du calcul infinitésimal‏ 
يوضح الشيخ في هذا الكتاب الفوارق الأساسية التي تيز مفهوم اللامتناهي عن مفهوم اللامعين. 
وهو ما يجهله الكثير من علماء الرياضيات في هذا العصرء وكذلك آدعياء العلم التي افيزيقي» حيث لا 
يتحرجون من إعتبار تعدد اللامتناهيات» وهو ما يتناقض مع إطلاق اللاحدود وكماله. ثم يوضح الشيخ 
الدلالات الأصلية ليعض الغاهيم الرياضية كعملية التكامل آو العبور إلى النهايات مبيناً ما يضاهيها في 
ايدان الميتافيزيقي» وهذ! مثال يوحي بمدى البون الفاصل بين العلوم السطحية الظاهرية وبين حقاتق العلم 
الرباني التراثي الأصيل» وان هذا الأخير يثل قاعدة انطلاق اكتساب العارف الميتافيزيقية ولو على الصعيد 


€ 


النظري» والحدير باملاحظة أن مطائع هذا الكتاب» حى وإِنٌ كان عديم https: lk, ll melmontlg‏ 


يستفيد من الفصول الأوىء مع إمكانية عثوره في باقي الفصول على بعض التوضيحات المامة الأخرى. 


5- رموز العلم lئقدس‏ )1962( Les Symboles_de la science Sacrée‏ 
جحت يعتبر هذا الكتاب للشيخ عبد الواحد جى من أهم وأنفس الراجع في علم مقارنة الأديان 
والتراثيات الروحية من خلال الفحص العميق لرموزها المشتركةء وهوأيضا مدخل متاز لجملة من المغفاهيم 
الأساسية المتعلفة بالتربية الروحية والعرفانية التى تشترك في جوهرها الواحد وفي هدفها الواحد كل المدارس 

التربوية الأصيلة حتى إن اختلفت كيفيات التعبيرعنه وتنوعت مسالك البلوغ إليه. 

ويتألف الكتاب من 75 مقالة نشرها الشيخ عبد الواحد ما بين 1925 و 1950 في نجلستين كانتا 
تصدران في فرنسا هما: (ریکنابیت [۸۴8746) و(برقغ إيزيس) التي تحول عنوانها سنة 1936 إلى 
(دراسات تراثية)؛ والجامع هذه المقالات ومرتب تسلسلها وناشرها سنة 1962 هو الصاحب الوفي للشيخ 
عبد الواحد: العلامة العارف الشيخ مصطفى فالسان(1974-1907). وني كل مقالة بيان لدلالات رمز 
معين تشترك فيه العديد من الملل والديانات والمذاهب التراثية الموصولة بالوحي الإهي» كرمز الكهف ورمز 
الجبل ورمز الشجرة ورموز القلب والسلم والمركز والسبحةء وغير ذلك من المفاهيم التعلقة بالفن المعماري 
المقدس أو البروج الفلكية والميئة الكونيةء أو الدلالات العرفانية للأعداد والحروف كحرف (نون) وحرف 
(قاف). وفي ثناا هذه المقالات والتهميشات التابعة ها توجد توضيحات هامة جدا للكثير من المصطلحات 
والإشارات الرمزية الخاصة بالميدان الميتافيزيقي. وعلى العكس من الأطروحات المعاصرة يبيّن الشيخ ال 
الرموز ليست مرد مصطلاحات وضعية متوجهة لنخبة اجتماعية أوعرقية» وما هي نماذج ومشل لحقائق 

تفتح آفاق الوعي اليقظ على الآفاق المقدسة للمراتب العلوية لأنها بارزة من حضرة الغيب العلوي. 


(ب احور السلوك الروحي والتحقق العرفالي 
Apercus sur "initiation (1946) i‏ 
بتألف هذا الكتاب من 48 مقالة. وفيها توضيحات دقيقة عميقة لمختلف أوجه ما يثبغي للسالك 


في مدارج التربية الروحية أن يتحقق به ويستوعبهء أو أن يلغيه ويتجنبه. وفيها أيضا توضيح للفوارق بين 
التصوف والرهبانية المسيحيةء وبين السلوك الروحي والزهد وبين العارف والناسك» وكذلك معرفة 
الأ حطار الموجودة في المنظمات المنتحلة لوظيفة التربية الروحية المزيغة خصوصا في الغرب. وهي تتضمن 
تفصيلا للمبادئ الأساسية التي ينبني عليها السلوك السليم مثل ضرورة الالتزام بالشريعة ظاهرا وباطناء 
وصححبة الشيخ القندوة المربي الحي» والولادة الثانية في عام اللكوت» وعدم الالتفات إلى الخوارق 


ف 


والكراماتء وضرورة التمييز بين الجالين التفساني والروحاني. وبيان النر 008/94015 /4//: ۸)8 
والفتح في آلأسرار الكبرى والغتح الأكبربالرسوخ في المعرفة والولاية الكاملة: والمؤهلات الصحيحة للقيام 
بوظيفة التربية الروحية. 


7- التربية والتحقق الروحي: تصحبح المفاهيم )1952( Initiation et rêalisati0n‏ 


Spirituelle 
بتألف هذا الكتاب من 31 باباء مواضيعها مكملة أو مفصلة لما كتبه في كتابه الآخر (نظرات في‎ 


التربية الروحية)ء أي آنها موضحة لأهم المغاهيم المتعلقة بالسلوك ومن بينها إزاحة الالتباسات الكثيرة 
المتعلقة بالفهم الصحيح لحقيقة التربية الروحية العرفانية ومناهج ومراحل الترقي قيها وغاباتهاء وكذلك 
الشعائر التعبدية الصحيحة في مقابل الطقوس الزائفةء وفضح أدعياء المشيخة والدجالين بتحديد الدورالمنوط 
بشیخ التربية الحقيقي وعلاماته» ومن ذلك بيان مدى الفرق بين مقامات أولياء اله العارفين اهل الجبع 
والوجود والشهود المتحققين بلباب الحكمة الربانية وبين ما هم عليه اهل الرياضات النفسية. وضرورة 
التمييز الواضح بين انجالين النفسي والروحي. وني هذا الكتاب وصفة حقيقية تقكن من رصد اللمافج 
الدجالية للمتظاهرين بالتربية وأصحاب الدعاوي الباطلة أو الواهمة ؛ وفيه أيضا بجوث في غاية العمق 
كالفرق بين الوجهتين الشعائرية والأخلاقية» وعلاقات الروح بالجسم» ومعنى العروج والتحقق بالكمال 
العرفاني ثم الرجوع للخل بالحق وعلاقته بالتضحية. ومن جاثب آخرء يعتبر هذان الكتابان بج - كغالب 
كتب الشيخ عبد الواحد الأخرى - من أنفس ما الف كمدخل لعلم مقارنة الأديان الأصيل وبالأخص 
العرفان الصوفي المقارن. 

وذ الكتاب وللذي قبله عمق إسلامي واضح حيث أن جل مواضيعهما ماثلة لما هو مبسوط 
في كتب التصوف الإسلامي. وهذان الكتابان لا غنى عنهما من طلب السلوك السليم الأصيل في العام 
الغربي. 


(ج) محورالدراسات الدينية والتراثية 
8- مدخل عام إلى دراسة العقائد الهندوسية (1921) 
Introduction Générale aux doctrines hindous‏ 
يتألف هذا الكتاب من مقدمة و 38 فصلا (317 صفحة)ء وهو يلخص النظريات العرفالية 
الأساسية التي فصلها الشيخ في مؤلفاته الأخرى» وكان في الأصل مشروع أطروحة لنيل شهادة الدكتوراء 
فرفض لا لضعفه بل بالعكس لما كان يخشى أن يثير من ردود فعل في الأوساط الجامعية وغيرهاء لأئه ثل 


ص 


ثورة فكرية قاصمة لأهم الاتجاهات الفكرية في دراسة الأديان كا كانت ر814 09 http5 Q€‏ 
العشرين. وني هذا الكتاب بدأ الشيخ دعوتهء التي كررها في كتبه اللاحقة إلى ضرورة اقتراب الغرب مسن 
الحكمة الشرقية لتقويم الانحراف الروحي الفكري المهول الذي أفرزته الحضارة الاديةء ويهاجم الشيخ مسخ 
الحقائق الشائع في أطروحات المستشرقين مفسراً سوء فهمهم للمعارف التراثية الشرقية الأصيلة بعمى 
البصيرة وبالعجز الروحي الذي يعانونه بجيث يريدون حصر الحقائق الإية والغيبية في الأشكال التافهة 
لقواعدهم الفكرية الوضعية الضيقة النابعة من أهوائهم وعواطفهم» وذلك بعيد عن صدق الطلب اللازم 
لطالب سبيل الواحد الأحد. وفي هذا الكتاب تفصيل واضح لأهم أسس عقائد اللة المندوسية الأصيلة 
وهي مطايقة من حيث جوهرها لأسس الدين الإمي الواحد الخالدء وإ اختلفت أشكال التعبير عن تلك 
الأسس باختلاف اللغات والشرائع» والركن الأول لجميعها هو: لا اله إلاً الله الواحد الأحد ليس كمثله 
شيئ وهو السميع البصير لا رب سواه ولا معبود بحق إلاً هو له الأسماء الحسنى ذو الجلال والإكرام. 


9- الإنسان وصيرورته وفق تعاليم الفيدنتا (1925) 
L'homme et som devenir selon le Védanta‏ 
بتالف هذا الكتاب من مقدمة و 24 باباً (206 صفحة ) وهو يتناول تكوين الإنسان الآدمي 
ومراحل أطواره ومصيره بعد الموت حسب تعاليم كتاب الفيدتنا الملخص للب التراث المندوسي الأصيل؛ 
ومن ذلك ضرورة ربط الأحوال الواردة على الإنسان بالمبدا العلوي الأصلي» فهي مظاهر متعددة لوحدته 
الثابتة. كذلك فإن الإنيات الفردية مظاهر للهوية الحقة والإنية المطلقة الأصلية التي لا وجود ولا قيام 
للإثيات الفردية إلاً بها وبالتامل في المضاهاة بين العالين الصغير والكبير أي الإنسان والكون» وبين ارتباط 
الألوهية بتجلياتهاء عكن توضيح منهجية السلوك العرفاني الذي بتمثل في عروج النفس بعد انعتاقها من 
سجن إنيتها الشخصية الضيقة إلى وسع المراتب الروحية العالية. 
وقد ركز الشيخ خلال عرضه لتعاليم الفيدنتا على عدم انفصال الجانب الشرعي التطبيقي 
الظاهري عن الجانب النظري والوجداني الباطتيء وأشار آيضاً إلى عدم كفاءة اللغات الغربية للتعبير 
الصحيح عن حقاتق العرفة السامية كما تعبر عنها اللغات المقدسة التي نزل بها الوحي الإلهي» ممًا يستلزم 
استعمال الرموز لتقريب مفاهيم ما تعذر الإفصاح عنه باللصطلحات الألوفة. 
وينبه الشيخ إلى أن الغلسفة الغربية لا تعرف من حقيقة الإنسان إلا جانبه الأسفل في الوعي وني 
الحس» وذلك لا ثل إلا نسبة ضئيلة دنيا من مجموع طاقاتهاء ومظهرا ضيقا جداً من رحابة إمكانياتها. ثم 
إن مجموع كل تلك الطاقات والإمكانيات ما هي إلا مظهر جزئي بسيط للإنية الحقية الذاتية الثابة المطلقة 
للذي ليس كمثله شيء وهو السميع البصير» إذ كل ما سواها لا يكن أن يعبر وجوداً حقيقياً. وفي هذا 


ق 


الكتاب بيان لراكز الطاقة الروسانبة ني الإنسان ورقاتقها الي تعش بىر 08/۹91281 6)/ 488" 
يخرج شطاه من بذرة أدنى من السمسمة إلى أن تد فروعها في السماء توتي أكلها العرقاني كل حين بإذن 
ربهاء عند تحقق صاحبها قامات السلوك المعراجي فناء وبقاء إلى أن يتمكن في ألكمالء وتسفر شمسه فيه 
عن الإنسان الكامل الخليفة الجامع. 

وهذا الكتاب يعتبر من أصعب كتب الشيخ لكثرة ما فيه من الصطلحات السنسكريتية - لغة 
انمندوس - ولطبيعة البحث التعمق في ميدان ما وراء الطبيعة. 


0- الثلاثية الکرى )1946( La grande Triade‏ 
يحتوي هذا الكتاب على مقدمة و 26 فصلا (212 صفحة ) وهو يتناول الرمز الثلشي ودلالاته 
العرفانية وفق تعاليم تراث الشرق الأقصى» وهو الرمز الؤلف من الثلاثية الأساسية: السماء والأرض 
والإنسان الذي هو العمد الواصل بينهماء أو إ لمق ولتق والواسطة. أوالإطلاق والتقييد والبرزخ الجامع 
هما وي هذا الكتاب توضيح لميزات كل من جاني الملة الصينية الأصيلة: جانب السلوك الروحي والعرفة 
الإمية كما هي في مدارس علم الباطن النيثقة من (الطاوية)ء وجانب السلوك الظاهري والاجتماعي 
والمعرفة الشرعية كما هي في مدأرس علم الظاهر النبثقة من (الكنفوشية). وأوضح أن السلوك عبر مدارج 
العلم الباطنء وهو المخصوص بقلة من المصطفين الأخيارء يتم بعد نيل الفتح الصغير برجوع العبد إلى 
أصل فطرته الحقيقيةء ثم العروج عبر مراتبها العلوية إلى أن يتمكن جقيقة الكمال بعد نيله الفتح الكبيرعند 
(وأن إلى ربك التتهى)- الآبة62 من سورة النجم - . هذا وفي كتابه (التصوف الإسلامي والطاوية) 

معلومات أخرى مكملة هذا الكتاب. 


1- نظرات علی علم الباطن المسيحي (1954) Apercus sur I'ésotérisme‏ 
shrétien‏ 

يتالف هذا الكتاب من مقدمة و9 مقالات (126 صفحة). يجيب فيها الشيخ عن بعض آسئلة 
القراء حول مسائل تنعلق بعلم الباطن المسيحي» كما يشمل تعقييات الشيخ على الأخطاء الموجودة في 
بعض المؤلفات حول هذا الموضوع: وهو ثالث تأليف للشيخ عن المسيحية بعد كتابه حول القديس برنارد 
وكتابه العلم الباطن لداتي. وهذه المقالات تدرس تنظيمات كانت تحتضن في باطنها مناهج سلوكية صوفية 
وعرفانية خلال القرون الوسطى في أوروبا تحت غطاء المسيحية الرسمية الشائعةء كالتنظيم المسمى بتنظيم 
اليكل وتدظيم أوفياء الحبة وتنظيم فرسان الكأس القدسة. وقي بداية الكتاب تكام الشيخ حول موضوعين: 


https://t.me/montl 
يتعاتق الأول بأهمية اللغة العبرية في الملة المسيحية ويتعلت الثاني تحور ایی ا لأصيلة حول قطبين:‎ 


القطب الشرعي الظاهري العام والقطب السلوكي الباطي الخاص. 


2- دراسات حول اندر Etudes sur Fhindouisme (1968) iw‏ 
يتألف هذا الكتاب من 11 مقالة وتعقيبات على بحوث صدر معظمها في مجلة برقع إيزيس ومجحلة 
ادراسات تراثية. والمغاهيم التي تطرق إليها تدميز بعموم أبعادهاء وحتى إن تعلقت بخصوص التراث 
اغندوسي في مجالات المعرفة والحقائق الغيبية فهي لا تتنافى مع إمكانية تطبيقها على أشكال أخرى من 

التراث المعرفي ني الملل وال ديان الأخحرى ذات الأصل الإهي. 

ويصحح الشيخ في تلك المقالات العديد من الأخطاء وأنماطاً من سوء الفهم الشائعة عند الباحلين 
امعاصرين: ويز سمو المشاهدة قي مقام الإحسان والاجتباء الرباني عن أعمال انجاهدة في مقام الإانء كما 
يز پين علوم العرفة وأعمال المعاملةء ويوضح علاقات الموية بالإنية» وينبه إلى مبررات وجود النظام 
الطبقي في الجتمعات التراثية كوضح ي ما عليه الاستعدادات والأمزجة الإنسانية من الاختلاف 
والتفاضل» لا لاكتساب امتيازات مادية واجتماعية» بل لكسب مراتب روحية ومدارج عرفانية. وتعرضص 
!ليخ أيضاً إلى ميزات بعض الاتجاهات ني اذاهب المندوسية مثل مذهب التانتاريزم وما يظهر عند بعض 
سالکيه من ظواهر خارقة للعوائد. 


3- غات حول التصوف الإسلامي وعلم الباطن في الملة الصينية الطاوية" 
Esotérisme islamique et taoisme (1973)‏ 

القسم الأول من هذا الكتاب يتألف من مقالات حول مسائل في التصوف الإسلامي أوها: 
البادئ العامة الأساسية للتصوف وآله ليس بدخيل على الإسلام كما يزعم الجاهلون بل منبعه الأصيل هو 
القرآن وسنة رسول الله - صلى الله عليه وسلم ٠<‏ ثم تطرق في كل مقال إلى مسألة معينة من المسائل 
التالبة: القشر واللب ي ايدان العرفاني - حقيقة التوحيد- رمزبة اليد - الفقر إلى الله تعالى - الروح ” 
علم أسرار الحروف وأعدادها قي اللغة العربية - التجلي والخلتق - آثار الحضارة الإسلامية في الغرب. 
آنا القسم الثاني من الكتاب ففيه بحث طويل عميتق واضح حول غيزات الملة الصينية الأصياة بجانبيها: العام 
التمثل في الشريعة والمؤطر في تعاليم كنفوشيوس ومدرسته والخاص التمثل في السلوك الروحي والتحقق 
العرفاني والمؤطر في مناهج الطاوية وتعاليم أقطابها مثل (لاوتسا) المعاصر لكنفوشيوس في القرن السادس 
قبل الميلاد. والقسم الأخير من الكتاب يشتمل على تعليقات للمؤلف على عدة تاليف فيها دراسات حول 
التصوف الإسلامي و حول الملة الصينية. 


٤ 
او‎ 


( د )محور دراسات حول شخصیات ومذاهب ومفاهیم ترائية  https://.me/m0o.†)|4‏ 


4- باطنة دانع )1925( 1'Esotérisme de Dante‏ 
الأديب الشاعر دانتي(1265 - 1321 م ) هو احد مشاهير علماء الدين بايطاليا في القرن السابع 


المجري» ويكشف الشيخ عبد الواحد يجحيى بان هذا الحكيم كان متضاعاً في علوم الباطن حسب ماهو 
مستبطن في كتابه الشهير الكوميديا الإهية وأبضاً في كتابه ألحياة الجديدة. ويؤكد المشيخ أن دانتي كان أحد 
رؤساء تنظيم سري يدعى العقد المقدس مرتبط بتنظيم ميكل الذي كان ثل تحت غطاء الحروب المصليبية 
وحماية السيحية في فلسطين والشا» حلقة وصل بين دوائر الولاية في العام الإسلامي وعال الولاية اللتفي في 
أوروبا خلال القرون الوسطى. وني الكتاب مقارنة لما فصله داتتي حول مراتب الوجود والنشأة الكونية 
وترتيبها من سجين بأسفل سافلين إلى جنات عدن في عليين مروراً بسورالأعراف وبين رحلة الإسراء 
والمعراج للني الخاتم سيدا محمد - صلى الله عليه وسلم - وامعارج الروحية للأرلياء كما هي مفصلة في 
مكتوبات الشيخ الأكبر عي الدين بن العربي الذي توفي سنة 638ه_ أي 80 سنة قبل أن ينهي دائتي 
الكوميديا الإهية. وتعرض الشيخ في جثه هذا إلى رمزية الأعداد والحروف في المعارف الصوفيةء وي النهاية 
نبه إلى أن ظهور دانتي بالكوميديا الإهية في عصره مرتبط بدقة بالخصائص المميزة لكل مرحلة من مراحل 
الأدوار الزمنية التي تازه البشرية. 


5- مليك العا )1927( Le Roi du monde‏ 
آثار هذا الكتاب جدلا كثيراً في الأوساط الهتمة بالتراث الروحيء» وفيه بين الشيخ وجود ملكة 
للولاية في عال الإنسان» سلطانها هو قطب الزمانء وحكامها مختلف طبقاتهم هم أولياء الرحمانء ونوابهم 
موزعون داخل كل الشعوب والأمم» وهي ملكة القلوب والأرواح حسب مقاماتها عند ربها وتحققها 
بالمعرفة الإلمية» وهي المركز الثابت الذي عليه مدار أطوار الحضارات الإنسانية من بدء الخليقة إلى آخر 
الزمان. وإ كان أشخاص هذه المملكة يغلب عليهم الستر والخفاء فآثارهم في غاية الظهور والحلاء ولبيان 
ذلك استعمل الشيخ مصطلحات وآسلوباً يتلاسبان مع عقلية الغربيينء كما استشهد عطيات من مصادر 
متنوعة للل وأديان ختلفة تشر إلى وجود مركز علوي دائم لديوان الصالين من حيث: (ولقد كتبنا في 
الزبور من بعد الذكر أن الأرض يرثها عبادي الصالحون إن ني هذا لبلاغاً لقوم عابدين وما ارسلناك إلاً 

رحمة للعالين) -الآية 105 من سورة الأنبياء -. 
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يعتبر القديس برنارد (1090م-1153م) إماماً مرموقاً على صعيد الروحانية المسيحية في القرون 
الوسطى» وقد تولى رئاسة دير (كليرفو) بغرنسا في سن مبكرة وإلى جانب هذا يز بهارته في الدبلوماسية 
السياسية بجي تمكن من جبر التصدع الذي حصل آنذاك بين الكنيسة والقصر الملكي» كما قام بالعديد من 
الناظرات في مسائل العقيدة» وساهم في إنشاء وإرساء جماعة: تنظيم اليكل الذي كان له دور أساسي في 
وصلى الروحانية الخربية بالروحانية الإسلامية تحت غطاء الحروب الصليبية. ومن خلال السار المتميز لحياة 
هذا القديس اراد الشيخ عبد الواحد بجبى أن يعطي نموذجاً حياً للروابط الوثيغة التي ينبغي أن تنحقق دائماً 
بين السلطة الروحية والحكم الزمني» أو التكامل بين رجال الدين ورجال الدولة أو بين عالمي التدبير 
الروحي والحكمة التفصيلية الكونيةء لأنٌ ذلك ضروري لاستقرار وسلام كل آمة وازدهار كل ملة. وفي 
هذا السياق كتب الشيخ في نفس السنة التي ألف فيها هذا الكتاب تاليفاً آخر فصل فيه هذا الموضوع بعمق 
وعنوانه السلطة الروحية والحكم الزمني. 


7- دراسات حول الماسونية | الرفقة (1964) 


Etudes sur la franc — maconnerie et le compagnonnage 

يشتمل هذا الكتاب على 23 مقالة وعشرات من التعاليق على كتب ودراسات جموعة في جزأين 

كبيرين (ازيد من 600 صفحة)» وهي بحوث تتعاتق بهذين التنظيمين المشهورين في الخرب. فهي موسوعة 

للمعلومات حول تاريخ الماسونية وتطورها ودلالات رموزهاء ويقرر الشيخ أن الماسونية الأصلية كانت 

منهاجأ للتربية الروحية» وأن لرموزها ومصطلحاتها دلالات عرفانيةء وأ جانبها الأصيل ما زال يحمل إلى 

اليوم - بالنسبة للغرب -بذورا لتلك التربية وا معرفة رغم ضعف مستوى جل المننسبين إليهاء ورغم 

اقتصارها على الجانب النظري فقط بعد انقطاعها مُنذ زمن بعيد عن الجانب التطبيقي. وأعطى المؤلف امثلة 
لإمكانبة رجوع الماسونية لأصالتها الأولى» كما يظهر في مقاله حول آلكلمة المفقودة والألفاظ المستعارة. 


8- أنماط تراثية وأدوار كونية (1970) 
formes traditionnelles et cycles cosmiques‏ 
هذا الكتاب يجمع منتخبات نشرت بعد وفاة المؤلف وقد سلط فيها الأضواء على بعض مراحل 
التاريخ الإنساني والأدوار الزمنية للحضارات وفق التعاليم المندوسيةء وهي تتفق في جملها مع تعاليم الملل 
الأحرى. وأعطى الشيخ توضيحات عميقة وعجيبةء قد لا يقررها بعض علماء الآثار المعاصرين» حول 
التراث الحضاري للمنطقة القطبية الشمالية وللقارة الأطلسية التي اندثرت بخسف طوفان عام؛ وحول 


ث 


الروحانية العبرية (القبالة). وكذلك حول الحضارة اللصرية والكلدانب 4ا0 ¢۸ tp S://44‏ 
انتشارها وامتدادها في الحضارات السابقة واللاحقة با فيها الحضارة الإسلامية حيث استعمل بعض أئمة 
التصوف الإسلامي أحياناً لغة رموزها ومصطلحاتها. وجملة هذه البحوث تشكل لوحة مغيرة للجوانب 
المقدسة في التاريخ الإنساني وإن كانت على النقيض من الفرضيات الشائعة عند الباحثين الحدثين 


19- جموعة منتخبات )1978( Mêlanges‏ 

تالف من 19 مقالة تتناول مواضيع شتى ابتداء من مقالة مبدع العام الصادرة سنة 1909 وفيها 
بحث حول مسالة أصل الشرء وانتهاء بقالة صدرت عام 1951 حول العلم الظاهر بالنسبة للعلوم التراثية 
الأصيلة والتي تؤكد بصفة قطعية استحالة التوفيتق بين البحث الفكري الظاهري السطحي الحديث» وبين 
المعارف التراثية اليقينية. 
ينتظم هذا الكتاب في ثلاثة محاور: علم ما وراء الطبيعة والكونيات (7 مقالات)» العلوم 
والفلون التراثية (4 مقالات) وأخيراً مجوث حول بعض الضلالات المعاصرة وانحرافات الحداثة (8 
مقالات)» وني هذه الحاور توجد مفاهيم عميفة للعلاقات بين العلوم والفنون وطبيعة كل منهاء كما توجد 
معلومات غزيرة مفيدة حول نظرية الروح» وحول أصل الطائفة المسيحية الأمريكية التي تعرف بالرمونية» 
وايضاً حول مغالطات ومتاهات ادعياء الروحنة الحديغة. 


(ه)._ مجورالدراسات الجحضارية والنقد التش ريحي للحضارة المعاصرة 

هذا انحور يشتملل على أربعة كتب كان هما الأثر البارز البالغ في الفكر الغربي خلال القرن 
العشرين. وقد قلبت القناعات الفكرية والعقائدية للكثير من المطالعين ها فجعلتهم يعودون إلى الدين 
والشرائم الإهية. وني هذه الكتب تشريح في مننهى الدقة والعمق لأسس الحضارة الخربية المعاصرة وطابعها 
الدجالي الطاغوتيء ولراحل تطورها السابقة واللاحقةء وفيها بيان لبطلان كل النظريات المناقضة للشرائم 
السماوية» وتحطيم بلا هوادة لجميع أوثان الحداثة. 


20- الشرق ,غر )1924( Orient & Occident‏ 
هذا الكتاب الذي يقع في 230 صفحة يتالف من مقدمة وقسمين: القسم الأول في أربعة فصول 
تحت عنوان: الأوهام الغربيةء والثاني في أربعة فصول أيضاً حت عنوان: إمكانبة التقارب» وأخيراً خاققة 
ملخصة. سعى الشيخ في هذا الكتاب إلى إبادة أوثان الحضارة الغربية» وإلى الإشادة بأصالة وسمو الشرائع 
الإمية والبادئ العرفانية الشرقية. أوثان الحداثة تتمثل في اللهفة وراء التطور المادي المبتور عن كل ترق 
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روحي» وني تاليه الفكر المقطوع عن الوحي الرباني: وني متاهات التكديس https:/ltm anontlg‏ 
بدون اعتبار لأصوها العلويةء وي أخلاقيات سطحية لعواطف رجراجة فقدت أصوفا العرقانيةء كل ذلك 
ني إطار حضارة في متتهى الحشاشة تحدق بها الأخطار التي تنشها بنفسها كلما ازداد تطورها. ولا نجاة 
للغرب من دوامة الخواء الروحي الذي يهوي به إلا بالاقتراب من التعاليم الربانية التي لا تزال حية في 
الشرق. ويقرر الشيخ أن ذلك التقارب تعترضه عوائق صعبةء لكن لاب من تجاوزها إن أراد الغرب النجاة 
من مصير متعفن خطير والعودة إلى حضارة متوازنة. وفصّل الشيخ ما ينبغي تجنبه في مسار تلقيح وتلاقح 
الغرب مع الشرق حى تنشا الظروف اللازمة لضمان الوفاق والانسجام والسلام» وهذا الكشاب ميسور 
القراءة وهو مكمل للكتاب التالي أزمة العام الحديث. 


La Crise du monde moderne (1927) dı أزمة العام‎ -1 

الف الشيخ هذا الكتاب عقب تاليفه الشرق والغرب فهما منكاملان» وفيه يشرح الشيخ كيف ن 
الحضارة المعاصرة سجنت أهلها في الادية القاتلة والشخصانية الوهمية والفردية المغرورةء لان أصوها بترت 
فانفصلت عن الحقيقة الثابتة المسقية مياه التعاليم الربائية وشرائع دين الله تعالى. وقد قام بتحليل نميزات 
العصر الحديث تحليلاً يتميز بالدفة والتناسق والموضوعية الصارمة» ومن خلاله بين إلى أي مدى وصل 
انحراف هذه الحضارة» وتعارضها مع جل الحضارات الأصيلة السابقة» حيث أئها اهتمت اساسا باستغلال 
ما نبذته تلك الحضارات السابقة» ولذلك فرغم نجاح الحضارة المعاصرة نجاحاً مذهلاً في التقنيات المادية لا 
يصح أن تنعت بالتفوق كما بزعمه بإصرار جهور الغكرين الغربيين. لألها م تزد غالبية الاس إلا شقاء 
باطنباء ولم ترد الجتمعات إلا بؤساً سلوكياً بسبب ابتعادهم عن الح الذي لا حياة حقيقية ولا سعادة دائمة 
إلا ني حضرته واتباع شريعته. لكن الشيخ قر مع هذا إمكانية تصحيح هذا الوضع المنذر بالخطر الداهم» 
وذلك بالعودة إلى منابعم التراث الروحي الأصيل التي لا تزال حية إلى اليوم. وبمكن بيسر فراءة هذا الكتاب 
وإِن کان الاطلاع على كتابه(الشرق والغرب) مما بساعد على استيعاب كل جوانبه. 


2- السلطة الروحية والحكم الزمني )1929( 
utorité spirituelle et Pouvoir tem porelA‏ 
يتألف هذا الكتاب من مقدمة و9 فصول (118 صفحة ). بعدما ركز الشيخ على الميزة الأساسية 
لاساطة الروحية في علو مرتبتهاء وضرورة احترام سام القيم والتدرج ني المراتب لدى كل جتمع عافظ على 
الدينء عمد إلى عرض ما ينبغي أن تكون عليه العلاقات التي تضبط وظيفة علماء الدين بوظيفة رجال 
الحكم» إذ طبيعة هذه الارتباطات هي التي تيز موقع امع من القداسة والثبات في الأصالة الحافظة لكل 


ذ 


مجتمع من التفكك والتدهور. واستشهد الشيخ بأمثلة من التراث اد ht$ps5/ |, me [hgoJat|q‏ 
ويقرر أن اختلال الموازين في سلم القيم الديية الاجتماعية يؤول إلى قلبها إذا ) بحصل التقويم السليم في 
الوقت المناسب. ومن هذا الاثقلاب السالب تنشاً الفوضى ني العقائد والمغاهيم والأفكار والسلوكيات» 
وتلك هي علامة الدخول في أحلك الحقب التي تشكل الرحلة الظلامية تاريخ الإنسانيةء وهي المرحئة التي 
دخلتها البشرية المنفصلة عن أصالتها الدينية مذ قرون وستستمر متفاقمة إلى ظهور العلامات الكبرى لآخر 
الزمان. 


3- كتاب هيمنة الكم وعلامات آخر الزمان (1945) 
Le Régne de la quantité et les signes des temps‏ 
بتالف هذا الكتاب الحليل من مقدمة واربعين فصلاًء وهو من أبرز مؤلفات الشيخ عبدالواحد 
بجيى(1951-1886) وأشدها إثارة.وفد كان له أثر بالغ في فكر أجيال من العلماء والمثقفين سراء في 
الغرب أو في الشرق» وجعلهم يعودون إلى التراث الروحي الأصيل وإلى الدين الإهي القيم بعد أن ابتعدوا 
عنه وكان - ولا بزال إلى اليوم مع كتب الشيخ الأحرى- سببا في إسلام الكثيرمنهم. وقد شرح فيه 
الأسس الخاطئة والاتجاهات الدجالية للحضارة الغربية المعاصرة ومراحل تطورها في الماضي وفي المسنقبل 
إلى آحر الزمان» وين بصرامة تناقضها مع البادئ الإمية ومعطبات المعرفة الميتافيزيقية البقبنية. والقسم 
الأول من الكتاب روضح فيه عدة مفاهيم أساسية ني المعرفة والأخحطاء الحديدة في شانهاء كمعنى الكيف 
والكم» وحقيقية التجلي والظهور والزمان والمكان والادة» ثم خصص فصوله الأخرى لقشخيص ظراهر 
التخريب الروحي والانعراف العقائدي والفكري» وقلب الحقائق ومسخ القيم في الجتمعات المعاصرة. وهي 
الظواهر المميزة للمجنمع البشري في آخر الزمان كما هو مسجل في كل الكتب الإية. وني الأبواب الأخيرة 
تفصيل للمراحل الممهدة لظهور الدجال وهيمنته القصيرة على العام وملكته الزائفة ونهايتها على أيدي 
القوى الربانيةء وأخيرا بيان على نهاية الدنيا وقيام الساعة. 


(و). مجورالردود على ضلالات ومتاهات الروحنة الزيفة 
24- كتاب التيوصوفيزم قصة دين زائف (1921) 


Le Théosophisme, Histoire d'une pseudo - religion 
هذا الكتاب الواسع الكثيف يتالف من مقدمة و30فصلاً (472 صفحة) كما يشتمل على‎ 


عشرات التعليقات حول كتب ومقالات وفيه دراسة دقيقة وافية لتاريخ نحلة آلتيوصوفيزم في أواخر القرن 
التاسع عشر ومطالع القرن العشرين» وفيه أيضاً تحليل لأحداث ولأشخاص كان هم تأئير في التنظيمات 


ض 


السرية التي كانت تعج بها الأوساط الغربية في تلك الغترة ؛ ولا تزال اتا 14غ99/4£۰008/109[9ا§" 
الجتمعات الغربية. وهذا الكتاب يبرهن على أن التيوصوفيزم وأمثاها من النحل الباطلة والتنظيمات البدعية 
المضللة في الغرب» لا تعدو أن تكون صوراً مشوهة للمعرفة الدينية الإهية المقدسة» وما هي إلا بؤر لروحنة 
مزيغة أو ملفقة يشرف على تسييرها دجاجلة من أولياء الشيطان يستغلون تطلعات أناس متبرمين من حياة 
مادية سطحية فيضيعون أعمارهم في متاهات مصيرها الإحباط. 


5- زيغ نحلة استحضار الأرواح )1923( L'erreur Spirite‏ 

يتالف هذا الكتاب من مقدمة و 14 فصلاً (406 صفحة)» وهو يتميز بالوسع والدقة في تنيع نحلة 
استحضار الأرواح" ودعاتها ونواديها وتطورهاء وهي النحلة التى يزعم دعاتها إمكانية الاتصال بأرواج 
الأموات في جلسات وفق طقوس خاصةء وكيف أن تلك الأرواح تملي عليهم جلة من الأخبار» فبين الشيخ 
أ هذا الزعم باطل تاماً ومستحيل رغم صحّة بعض الظواهر الغريبة التي تحدث في تلك الجلسات والتي 
يكن تفسيرها وفق معطيات معروفة ي التراث الديني والعرفاني الأصيل. ثم نبه الشيخ إلى الأباطيل التي 
تزخر فيها مكتوبات النتمين هذه الدحلة والتي يزعمون ألهم تلقوها من تلك الأرواح» ومن أخطرها الإيمان 
بعقيدة التناسخ ولأحوال الإنسان بعد الموت ممًا يناقض نصوص الكتب الإلمية. وحذر الشيخ من 
الاختلالات العقلية والاضطرابات النفسية للكثير ممن يارسون طقوس هذه النحلةء وأنها وسط مكيف 
للولاية الشيطانية والنفوس الظلامية. وقد كتب الشيخ كتابه هذا سعياً مته للحد من اتتشارها المتنامي في 
تلك الفترق واستطاع بقوة أن يقيم الحجج على زيغ أتباعهاء 


2- كتا aîارıر‏ )1973( Comptes Rendus‏ 
بشتمل على مجموعة من التقارير حول كتب قام الشيخ بتحليلهاء وأكثرها يدخل في سياق العلوم 
الخفية وتيارات الروحنة التي تنامت في الغرب خلال القرن السابع وبدايات القرن العشرين» وللطعون التي 
وجهها الشيخ إلى المغاهيم إلفاطئة والعقائد الزائغة في تلك النزعات التي تصد عن الدين الإلمي القويم 
وهي طعون ) تفقد صلاحيتها إلى اليوم» ومن شأنها الساعدة على التقويم السديد للعديسد من التيارات 
الفكرية والنحل الطائفية وبدعها الدجالية. وتوجد إلى جانب تلك الطعون مقالات الثناء على كتب الباحث 
في التراث الأصيل آناندا كوما راسوامي) خصوصا بجوثه حول الغن المقدس» كما توجد ني القسم الثاني من 

الكتاب تعقيبات مشحونة بالحيوية كتبها الشيخ حول مقالات الباحث بول لوكورٴفي جلة آتلنتيس. 


27- كتاب مقالات وتقارڀر )2002( https://t.MA/IRRAWEcom ptes rendus‏ 
يشتمل هذا الكتاب على مقالات نشرها الشيخ برقع إزيس ما بين ستتي 1925 و1935 
وفي مجلة دراسات ترائية ما بين سنتي 1936 و 1950. وقي قسمه الأول توجد 12 مقالة 
بحوث حول تنظيمات ومذاهب تدعي توفبر العرفة والتربية الروحية لأتياعهاء وأكثرها 
أحياناً تكون مصيدة يسقط فيه البلهاء في برائن الولاية الشيطانية. وني هذا القسم أيضاً ردود صارمة قاسية 
على الفيلسوف الفرنسي المشهور هنري برجسون (1941-1859) فيسخر الشيخ من دعوته لما ماه ب 
الدين الديناميك ي الذي ما هو إلا خليط سمج من الأغكار التافهة الخاطئة والدالة على قيمة هذه الفدسفة 
التي لا تفضي إِلاً إلى العدم. وفي هذا القسم أيضاً بيان لأخطاء ومتاهات ما يسمى بعلم النف خديث إذ 
أن الكثير من نظرياته ما هي إِلاً وهام وأباطيل» خصوصاً أن أنصاره لا يعترفون بأسمى عتصر قي الإنسان 
وهو الروح العلوي الإلمي. وي نفس هذا القسم مقال حول مسائل تتعلق بالتصوف الإسلامي. 
الشيخ على كتاب باللعة الانجليزية عنوانه (التصوف الإسلامي) لؤلفه سيردار إقبال علي شاه. ومقال آخر 
حول رمزية النسيج» وبجوث أخرى حول السلوك الروحي العرفاني القويم وما يعاكسه من مسالك وخيمة. 
آنا القسم الثاني من الكتاب الذي بقع في نحو 150صفحة فيتالف من أزيد من سبعين تعليقاً على كتب 
وبحوث نشرت بين ستتى 1928 و 1950 وجل مواضيعها حول مسائل تنعل بالميادين التراثية العرفائية 
والدينية واليتافيزيقية وما يتشعب منها من علوم وفئون. 


ويه يعقب 


الجمعة 25 ذو الحجة 1425 


https://t.me/montlq مقدمة‎ 


هذا الكتاب للعارف العلامة الشيخ عبد الواحد بحيى (1951-1886) يتألف من 
1 باباء وقد جعها ورتبها بعد وفاته صاحبه 'جون ربور (1988-1905)؛ وبعضها متمم 
وموضح للعديد من المسائل التي يتضمنها كتاب نظرات في التربية الروحية لنفس الولف آي 
أنها موضحة لأهم المغاهيم التعلقة بالسلوك ومن ذلك إزاحة الالتباسات الكثيرة المتعلقة 
بالفهم الصحيح لقيقة التربية الروحية العرفانية ومناهج ومراحل الترقي فيها وغاياتهاء 
وكذلك الشعائر التعبدية الصحيحة في مقاب الطقوس الزائفة» وفضح أدعياء المشيخة 
والدجالين بتحديد الدورالنوط بشيخ التربية الحقيقي وعلاماته» ومن ذلك بيان مدى الفرق 
بين مقامات أولياء الله العارفين أهل الجمع والوجود والشهود المتحققين بلباب الحكمة 
الربانية وبين ما هم عليه أهل الرياضات النفسيةء وضرورة التمييز الواضح بين امجالين 
النقسي والروحي. وني هذا الكتاب وصفة حقيقية قكَن من رصد النماذج الدجالية 
للمتظاهرين بالتربية وأصحاب الدعاوي الباطلة أو الوأهمة ؛ وفيه أيضا بحوث في غاية 
العمق كالفرق بين الوجهتين الشعائرية والأخلاقيةء وعلاقات الروح بالجسم» ومعنى 
العروج والتحقق بالكمال العرفاني ثم الرجوع للخلق بالحق وعلاقته بالتضحية. وللمعرب 
أبضا توضيحات ختصرة تتعلق حصوصا بتطبيتق كلام املف على أوضاع التربية الروحية في 
الأوساط الإسلامية. ومن جانب آخرء يعتبر هذان الكتابان بحق - كغالب كتب الشيخ عبد 
الواحد الأخرى- من أنفس ما أف كمدخل لعلم مقارنة الأديان الأصيل وبالأخص 
العرفان الصوفي المقارن. 


تنبيه https://t.me/montlq‏ 
في العديد من أبواب هذا الكتاب» يذكر مؤلفه الماسونية تصرججا أو إشارة وتلويجاء 
مستشهدا ببعض شعاراتها أو أوضاعها ومصطلحاتها. وهي في تقديره إحدى التنظيمات 
الغرببة التي كانت في أصلها القديم الأول حائزة على تراث وتربية روحية تعتمد في سسلوكها 
على حرفةء وحرفتها الخاصة بها كانت البناء» خحصوصا تشييد المعابد. لكن هذه التربية م 
تتجاوز ما يسميه الؤلف مراحلالأسرار الصغرى المتعلقة بالإبداع الإلهي وبالكونيات. 
والماسونية في نظره هي التنظيم التراثي الوحيد الذي بقي في الغرب مستمرا إلى اليوم بجاننب 
المسيحية ؛ غير انه منذ قرون فقد ا لجانب العملي والسلوك الروحي الفعلي مكتفيا مفاهيم 
وتاملات يغلب عليها الطابع النظري. ثم آلت أوضاعه إلى انحطاط متفاقم فاقد لكل بعد 
روحي وعرفاني أصيل» بل انحرف أحيانا إلى عكس ذلك.أي إلى متاهات الصراعات الفكرية 
والاجتماعية والسياسية وحتى المصالح الشخصية. وبالتالي فكلام المؤلف الذي يبدو أحيانا 
إيجابيا حول الماسونيةء لا يتعلق إلا ما كان عليه أصلها الأول الأصيل القديم قبل الانحطاط 
والانحراف الحاصل منذ قرون إلى أن آل أحيانا إلى الانتكاس المعاصر. 


الباب الأول https://t.me/montlq‏ 
آخطارالتعميم المبتذل للنشر 


لعل أصعب شيء يحمل في هذا العام هو حماقة عدد كبير من الناس» بل غالبيتهم 
في عصرنا هذا بالخصوص. وهم يتزايدون أكثر فأكثر بقدار ما يتعمَّم ويجحند الانحطاط 
الروحي العرفاني الذي ييز أواخر الدورة الزمنية الراهنة. وفي هذا الصدد يضاف أيضا 
الجهل» أو بتحدید آدق نوع من الجهل ملازم لتلك الحماقةء وهو الجهل الذي لا وعي عنده 
أصلا بجا هو عليه من الجهلء ويسمح لنفسه أن يُعلن بكل وقاحة بان لا حاجة له في مزيد 
من المعرفة والفهم؛ وهذا لا بُرجى شفاء لمن أصيب بهذا امرض ((إلا أن يرحمه الله تعالى 
فيكشف له عن حاله)) . ويكن في الحملة أن تجتمع الماقة مع الجهل تحت اسم مشترك 
هو انعدام الفهم؛ على أن تحمل عدم الفهم هذا بطبيعة الحال لا يستلزم بتاتا وجوب القيام 
باي تنازلات تجاههء والامتناع عن تقويم الأخطاء الي تنجم عنه؛ بل ينبغي السعي بكل 
وسيلة لمنع انتشاره» رغم أن مثل هذا العمل مكدر جداً في غالب الأحيان. لاسيّما عندما 
تتحتّم إعادة الإفصاح عن بعض الأمور مراراً وتكرارأء نظراً للعناد المستمر عند البعض» وقد 
كان يكفي قوما مرة واحدة في الحالة السوية. 

ومثل هذا العناد الذي نصطدم به لا يخلو أحيانا من سوء نية؛ والحق يقال أن سوء 
النية نفسه يستلزم ضيقا في النظر» وما هو في النهاية إلا نتيجة عدم فهم يزيد أو ينقص؛ 
وبالتالي يحصل اختلاط بين انعدام حقيقي للفهم مع سوء النيةء كاختلاط الحماقة بإرادة 
الشرء وبكيفية تجعل من الصعب تحديد مدى كل منهما بدقة. 


9 في اللة الإسلاميةء تحمل الحماقة والجهالة البشريتين هو الذي يمل حقيفة الزكاة أي مظهرها الباطني الأكثرتعبيرا عن 
صميم الواقع (وكلمة حقيقة هنا تقابل كلمة أمظاهرة - أو النظاهر - الذي يقتصر على شكلها الخارجيء أو القيام 
بالأعر معناه الحرفي حصرآ)؛ وذلك التحمّل يعود طبعا إلى خُلق الصبر التي تتعلق به أهمية متميزة جدأ كما يدل عليه 
قكرار ذكره في القرآن الكريم 72 مرة. 


وپکلامنا عن التتازلات إزاء عدم الفھ کنا تفر ب 19211 /910: 1485:10 
اشكاله؛ أي السعي لجعل آي حقيقة كانت - أو لا يعتبر آله حقاقق على آي حال - في 
متناول الجميع. وهل يمكن تحقيق هذا في الواقع إذا لم يكن هذا ألجميع يشتمل بالضرورة 
على غالبية کبړری من الحمقی والجحهال؟ والاتذال ينشا من انشغال متميز ا هو دوني» وهو 
كالدعاية» يفترض عند من يارسه وجود درجة ما من عدم الفهم؛ وهي بلا شك درجة أقل 
سوءا نسبيا ما هي عليه عند الجمهور العريض' المتوجه عليه» ولكن سوء‌ها يتفاقم بقدر تجاوز 
ما يزعم عرضه للمستوى الفكري هذا الجمهور. وهذا فان أضرار التعميم المبتذل للنشر 
تكون أضيق عندما يتعلق بامور من مستوى عمومي عادي» كالمفاهيم الفلسفية والعلمية 
الحديثةء التي حتى وإن افق احتمال احتوائها على قسط من الحقيقة هي بالتاكيد حالية من 
کل عمق ومن کې سمو عُلوي. وهذه هي الحالة الأكثر شيوعاء لألها هي التي تهم 
بالصوص الجمهور العريض'تبعاً للترببة التي تلقاهاء وأيضا بسبب ما يناله بأيسر كيفية من 
توهم مریح بحصوله على 'معرفة' ((مزعومة)) مقابل ثمن قليل. والناشر المبنذل يشوّه دائما 
الأمور بتبسيطهاء وأيضا بالتاكيد على حسم مسائل لا يعتبرها العلماء انفمنهم سوى جرد 
فرضیات؛ وهو في الحملة لا يفعل سوى الاستمرار في ائباع المناهج المعتادة في التعليم 
الابتدائي المغروض على الجميع في العام الحديث» والذي ما هو في صميمه إلا ابتذال أيضاء 
بل ربّما هو الأسوا منها جيعا من حيث آله يطبع ذهنية المتلقين له بطابع التعام ((أر 
العلموية)) وقليل هم الذين يستطيعون التخلص من هذا الطابع بعد أن يوسموا به» وعمل 
القائمين بالتعميم المبتذل للنشر بالتحديد. لا يتوجه تقريبا إلا لزيد من الدعم والتقوية مقدار 
ماء لا يقل من مسؤولية أولئك المتعالمين. 

وحالباً يوجد نوع آخر من التعميم البتذل للنشرء وتبدو لنا أضراره أش خطراء 
رغم أنه لا يطول سوی جمهور اقل عددا؛ وحطره بتمشل في الالتباسات التي کن آن يجدثها 
بقصد أو بغیر قصد» وهو يستهدف ما بطبيعته ينبغي ان یبقی ابعد ما كن عن تلك 
الحاولات. ونعني به المذاهب التراثية الأصيلة السوبةء وبالأحص المذاهب الشرقية. والحق 
يقال أن المنتمين إلى الجمعيات الإخفائية والثيوصوفيسم ((ني الغرب)) قد قاموا مثل ذلك 
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غير انهم م يصلوا إلا لصنع تزيیغات غابظة؛ وازذي زي 1403:1490 
بل نقول آئها أجدر بالاحترام ويمكن أن تُغوي كثيرا من الناس الذين لم تستهويهم 
التشويهات الكاريكاتورية املفضوحة. هذا وينبغي التمييز بين أصناف من القائمين بالتعميم 
المبتذل للنشرء وذلك حسب نواياهم» وإلا فحسب النتائج التي يصلون إليها؛ وكلهم طبعا 
يريدون على السواء نشر الأفكار التي يعرضونها بأوسع ما يمكن» غير أن دوافعهم يمكن أن 
تكون متباينة جداً. ومن جانب آخر» يوجد آناس يقومون بالدعاية ولا شك في سلامة 
طويتهم» لكن نفس موقفهم يبرهن على قصر فهمهم للمبادئ والتعاليم الأصيلة القوية. 
وزيادة على هذا» وحتى في حدود ما يدخل ضمن فهمهم فإن لوازم الدعاية جرهم حتما 
إلى التكيّف دوما مع عقلية من يتوجهون إليهم؛ وهذا لا يمكن تحقيقه إلا بتقليص لأبعاد 
الحقيقةء لاسيّما إذا كان المقصود هو جهور غربي متوسط المستوى الفكري. والأغرب أن 
موقفهم هذا يعبر عن ضرورة ملحّة بالنسبة إليهم بجيث يصبح من الظلم تماما اتهامهم 
بالتشويه العمدي للحقيقة. ومن ناحية أخرى» يوجد من بين أولئك الذين لا يهتمون في 
الصميم بالمذاهب والتعاليم العرفانية» لكنهم مشاهدتهم الحظوة التي تتمتع بها هذه الأمور في 
وسط عريض» برون أن من الأليق استغلال هذه المودة» فجعلوا منها مشروعا تجارياً حقبقيا؛ 
وهؤلاء هم أكثر آنتقائيةً من الذين قبلهم» وینشرون بلا تيز کل ما يبدو هم آن طبيعته لي 
أذواق نوع من ألزبائن» وهذا هو طبعا شغلهم الرئيسي» حتى إن ظنوا لزوم التظاهر بقسط 
من ادعاءات التأييد لل روحانية. لا جرم أن لا رغبة لنا في ذكر آي اسم» لکنتا نظن بان 
الكثير من قرائنا يمكن أن بجدوا بيْسر بأنفسهم بعض الأمثلة لكل من الحالتين؛ ونحن لا 
نتكلم هنا عن جرد الدجالين. الموجودين بالخصوص من بين المنتسبين الزيفين لأهل العلم 
الباطني» والذين يخدعون الجمهور عمداء بعرض بدعهم التي اختلقوها تحت عناوين مذاهب 
أصيلةء هم يجهلونها تماماء وبذلك يساهمون في مزيد من اخلط والأبس في فكر هذا الجمهور 
المسكين. 

والأسوأ في كل هذاء ما عدا الأفكار الخاطئة أو المفرطة في التبسيط التي تنشر هكذا 
حول المذاهب التراثيةء هو أن الكثير من الناس لا يعرفون حتى كيفية التمييز بين عمل 
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يُعجب الجمهور آو بتنازل إلى 
حد عزو نفس المقاصد للجميع» رغم تباعد بعضها عن البعض إلى أقصى حد. ونحن هنا في 
موقفهم هذا آمام جرد الغباوة الخالصة» لكن أحيانا يعود الأمر إلى سوء النيةء أو أن الأرجح 
هو خليط من الاثئين معا؛ وبالفعل» لنأحذ مثالا بتعلتق بنا مباشرة» وهو آنا شرحنا بوضوح 
تام» كل ما سنحت لنا الفرصةء ما هي الأسباب التي تجعلنا بكل إصرار ضد كل دعاية 
وكذلك ضد كل تعميم مبتذل للتشر كما أكدنا مرارا اعتراضنا على مزاعم البعض الذين» 
رغم ذلك اذعوا أن لدينا مقاصد دعائبة» ثم نری نفس هؤلاء الأشخاص أو آمثاهم يرذدون 
بدون انقطاع نفس الفرية» فكيف يكن حيتئذ الاعتراف بصدقهم ونزاهتهم؟ وعلى آي 
حال» حتى إن لم يوجد لديهم أي فهم» وبقي عندهم ولو قليلا من المنطق» فإلنا نطلب متهم 
إخبارنا عن الفائدة التي يكن أن نجنيها في حاولة إقناع أي كان جقيقة هذا المفهوم أو ذاك؛ 
ونحن على يقين بالهم لن بجدوا أبداً ادنى جواب قريب من المقبول عن هذا السؤال. 
وبالفعل» فمن بين مروّجي الدعوات والتعميم البتذل للنشرء يوجد من هم هكذا بفعل 
عاطفة في غير علّهاء وآخرون يقومون بذلك لأنهم يكتسبون فائدة مادية؛ ومن البديهي 
يجلاء أن الكيفية نفسها التي نعرض بها المذاهب» تبعل كلا من هذين الدافعين لا وجود له 
عندنا بثاتا ولو بأدنى قسط؛ وحتى لو افترضنا اننا ني يوم من الأيام عن لنا القيام بدعوة 
ماء لكان من الضروري اتخاذ موقف معاكس ماما للموقف المبدئي العقيدي الصارم الذي 
يرفض آي تنازل» وهو الموقف الذي لم نحد عنه على الدوام. ولا نريد مزيدا من الإلحاح في 
هذا الموضوع» غير ائه بمشاهدة التزايد المتفاقم للتهجمات الأشد عُتواً والأدنى تبريراء من 
شتى الجهات منذ عهد قريب» بدا لنا من الضروري ضبط الأمور مرة أخرى» رغم تعرضنا 
بهذا للوم لکوننا غالبا ما نعید مرارا ما سبق وان ذكرناه. 


https://t.me/montlq 
الباب الثاني‎ 


الميتافيزيقا ( علم ما وراء الطبيعة ) والحوارالاستدلالي ( الديالكتيك) 


بلغنا آخيرا مقال بدا لنا جديرا بش الانتباهءء لاشتماله على بعض الأخطاء الجلية 
ووضوحها يكافئ مدى انعدام الفهم الذي وصل إليه كاتبه"". ولا جرم آنه من الجائز 
التبم عندما نقرا بان الذين ديهم بعض التجربة في العرفة الميتافيزيقية (وكما يظهر يدرج 
الكاتب نفسه معهم» في الوقت الذي ينفي ذلك عنا بقَحّة حادة» كما لو كان بإمكانه الاطلاع 
على حقيقة هذا الأمر) لا بجدون في ما كتبناه سوى أتوضيحات في التصوّرات المعنوية تميز 
بالدقة غير آلها من مط مقالي حض' وبيانات يمكن أن تكون مفيدة كتمهيد لكنها من الناحية 
العملية والمنهجيةء لا تتجاوزعالم الألفاظ جخطوة واحدة نحو الكلي: لا جرم أن المعاصرين لنا 
متعودون على الوقوف مع الظواهر الخارجية إلى حد اله يُخشى على أكثرهم ارتكاب مثل 
هذه الأخطاء في التقدير؛ وعندما نراهم يرتكبونها بالفعل حتى مع مرجعيات نراثية ملل 
شانكاراشاريا' ((هو أشهر مجددي التراث امندوسي الأصيل المتمحور حول التوحيد الخالص 
والتحقق به» عاش في هند بين القرنين الثامن والتاسع الميلادي)) على سبيل الالء فلا 
داعي طبعا للدهشةء والدوافع أكثر لأن يقفوا تجاهنا نفس الموقف» بأخذهم القشرأ بدلا من 
أللب. وعلى أي حال» بوذنا آن نعلم كيف يمكن التعبير عن حقيقة من أي نوع كانت دون 
أن ستعمل الكلمات (إلا ني حالة الصور الرمزية الخالصة التي لا دخل هما هنا) وني شكل 
غير شكل ألحوار آي في الجملة الشكل المقالي الاستدلالي الذي تفرضه الضرورات نفسها في 
كل خطاب إنساني؛ وأيضاًء كيف يكن لاي عرض كلامي» سواء کان مکتوباً او شفاهياء 
نظرا لا يراد منه» أن يكون أكثر من تمهيد مفيد؛ ومع هذا يبدو لنا بألنا الححنا ا فيه الكفاية 


8 ماسيمو سكاليجارو؛ علم الباطن الحديث» مقال نشر في العدد الأول من الجلة الإيطالية آميريوم (ماي 1950).- عبارة 
أعلم الباطن الحديث' تتضمن في نفسها سبقا دلالة ((على تهافتها))ء آولا: لأتها متناقضة في نفس كلماتهاء ثم لان من 
البديهي أن لا وجود لأي شيء أحديث في كل ما كتبناه إذ هو بالعكس» جميع الاعتبارات معاكس بالضبط للعقلية 
الحدية. 
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على الطابع التحضيري بالأساس لكل معرفة نظرية وهي انر 844 ۲02 |83:11 
بدراسة مدل ذلك العرض؛ وهذا لا يعني بتاتا آنها بطابعها التمهيدي وي حدود ماء ليست 
ضرورية لازمة لكل الذين يرغبون في السير بعدها نحو الأهم. ولتجتب كل لبس» نضيف 
على التو أن بعكس ما قيل عن فقرات من كتابنا لظرات حول التريية الروحية م نسمع 
أبدا من أي جهة التعبير عن أي شيء يتعاتق ب تجربتنا الداخلية التي لا تعني أحدا ولا عكن 
ن تھم أحداء کما هو الشأن» فوق ذلك» مع كل تجربة داخلية لأي شخص» إذ هي بحكم 
نفس طبيعتها لا يكن للغير الاطلاع عليها. 

ويبدو أن الكاتب لا يكاد يفهم» في الصميم؛ ما تعتيه علدنا كلمة ميتافيزيقا نفسهاء 
وفهمه أقل للمعنى الذي نعطيه لكلمة البصيرة الخالصة التي يريد أن يجردها - حسيما يبدو- 
من کل طابع علوي مفارق؛ وهذا يستلزم الخلط الّشين بين البصيرة الخالصة ((كما هي عند 
الصفوة من آهل الحق تعالى)) والعقل المفكر العتاد ((المشترك بين جميع الناس))ء وهذا 
القصور في الفهم له علاقة بالخطا المرتكب في شان ألحوار المقالي الاستدلالي كما هو عليه في 
مکتوباتنا (بل یکن القول: كما هوعليه في كل تاليف يتعلتق بنفس اليدان)» ويبرز بوضوح 
عندما يعلن بان ألغاية القصوى نا قدمناه في مكتوباتنا التي يتكلم عنها بوثوق لا يبرره قصور 
فهمه» تكمن في شفافية عقلية غير مُعترف بها كما هي عليه» وني حدود لاتزال (بشرية)» 
ونرأها موظفة عندما ناخذ هذه الشفافية على آلها هي التربية الروحية الفعلية. وأمام هذه 
الزاعم لا بذ أن نكرر مرة آأخرى» بكل وضوح مكن» آله لا فرق إطلاقا بين المعرفة 
الخالصة العلوية المفارقة (التي بوصفها هذاء هي بعكس العرفة العقليةء ليست فكرا ولا 
تنعت ب آلبشرية) أو المعرفة اليتافيزيقية الفعلية (لا النظرية فقط) وبين التحقق الروحي 
الأصيل» كما لا فرق إطلاقا بين العرفان الخالص والروحانية الحقيقية. 

وحينلذ نفهم لاذا ظنْ الكاتب لزوم الحديث وبإاح» على الفكر ا لملسوب إليا 
تخصيصاء آي على ما يجب اعتباره بكل دقة أمرا معدوماء أو على اي حال لا دخل له أصلا 
في کل ما کتبناه» حیث ل نقحم فبه من ذلك آدنی تصیب بتاتا؛ إذ كل ما كتبناه يقتصر 
حصرا على عرض العطيات التراثية ((العرفانية والروحية الأصيلة))ء وليس فيها شيء من 
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عندنا ما عدا التعيير؛ وفوق هذا إن تفس هذه المعطيات ر ى ¶]8518//19134/): 4485 
بمقتضى طابعها التراثي الذي يستلزم بالأساس آصلا متعال عن الفردية و أغير بشري ((أي 
نابع من الوحي الإمي على أنبيائه)). وربا يظهر خطؤء بأوضح كيفية عندما يزعم آنا آدركنا 
فكرياً مفهوم اللامتناهي» وهذا مستحيل تماما ((إذ لا سبيل لتحقيقه بالفكر قطعا))؛ والحق 
يقال اننا لم ندرك لا فكريا ولا باي كيفية أخرى» لأن هذا المغهوم لا مكن التحقق به إلا 
باستبصار مباشر يرجع - ونكرره مرة أخرى - إلى جال الروحانية الخالصة (وعبارة مفهوم 
اللامتناهي' لا يمكن استعماها في مثل هذه الحالة إلا بشرط تجريدها من معناها المنحصر في 
المستوى البسيكولوجي' أي النفساني» الذي أضفاه عليه الحداثيون)؛ وما عدا هذاء ما هي إلا 
وسائل معدة لتحضير المؤهلين إلى ذلك الاستبصار» وهم طبعا لا ينالون آي نتيجة فعلية مأ 
داموا يستعملون ألفكر من خلال تلك الوسائلء كما أن من يفكر ويستدل على ما يسمى 
عادة ب ا لحجج على وجود الله تعالى» لم يصل بعد إلى معرفة الألوهية معرفة فعلية. 

والذي ينبغي آن بعلم بوضوح هو أن التصورات من حيٹ هي» لاسيّما امجردات 
منهاء لا تهمنا بتاتاء وبكل طمأنينة نترك جيع هذه الانشغالات الفكرية للفلاسفة وألمفكرين" 
الآخرين"" (ومن البديهي أن هذا ينطبق على جميع من هم مثلناء أي الذين م يجيدوا عن 
الالترام بوجهة النظر الترائيةالأصيلة الكاملة). غير أنه إذا وجدنا أنفسنا مضطرين لعرض 
أمور هي ني الواقع من نمط تلف تاماء وبلغة غربية تخصيصاء فنا حقا لا نرى كيف يكن 
الاستغناء عن توظيف كلمات إغلبها لا يعبر بالفعلل في الاستعمال العتادء إلا على جرد 
تصورات» حيث لا وجود لغيرها في التناول*؛ وإذا عجز البعض عن فهم الثقلة التي ينبغي 
القيام بها في مثل هذه الحالات للنفوذ إلى أغاية المعنى المقصود فليس في استطاعتنا أن نفعل 
شيئا مع الأسف. وما السعي للعثور في ما كتبناه على علامات تدل على أنحصار معرفتنا 


بالنسبة إليناء النموذج نفسه ل مفكر' بالمعتى الدقيق ذه الكلمة هو ديكارت؟ ومن لم يتجاوز هذا الوصف لا كن 
بالفعل إلا آن يتهي إل العقلانية. حيث آنه عاجز عن تجاوز توظيف الملكات الفردية والبشرية بجصر المعنى» وبالتالي 
فهو بالضرورة يجهل كل ما لا يكنها إدراكه وهذا يعني آنه لا كن آن يكون إلا عديم الدراية بكل ما ينتمي إلى انجال 
الميتافيزيقي والعلوي المغارق. 

0 ستانى هنا الكلمات التي تعود في البدء إلى اللصطلحات التراثية فقط وهي التي يكفي طبعا آن يعاد إليها معناها الأول. 


11 


https://t.me/montl 1‏ 
الخاصة' فهذا لا يستحق حتى الالتفات إليهء أن المقصود ليس شخصا ن Rs;lt.rge‏ 


يتعلق أصلاً باي شخص معيّن» وإئما يرجع بكامله إلى حقاتق من طراز تراثي (وإذا إ تفلح 
آحياناً في جعل هذا الطابع بدیهياً برضوح تام فن ذلك يعو إلى عوائق التعبير) ". وهذا 
الموقف يذكرنا بال الذين يتخيّلون أن ما تم الامتناع طوعا عن الكلام حوله هو من الأمور 
التي لاتعلم ولا تفهم! 

أمّا ما يتعلتق ب الأسلوب المقالي الاستدلالي ني العلم الباطي» فلا يكن أن يكون 
هذه العبارة معنى مقبولا إلا إذا كان المقصود أسلوبا موظفا في خدمة العلم الباطني» كوسيلة 
خارجية مستعملة لتبليغ ما فيه» ويكون فابلا للتعبير عنه لفظياء مع العلم بان مثل هذا 
لتعبير غير واف بالغرض. لاسيّما في الجال الميتافيزيقي الخالص» من حيث صياغته بكلمات 
بشرية. وذلك الأسلوب ما هو في الجملة إلا توظيف وتطبيق عملي للمنطق”؛ وبديهي أله 
بمجرد إرادة النطق» لا يكن أن نفعل سوى التقيد بقواعد المنطق. وهذا بالتأكمد لا يعني 
لاعتقاد أن الحقائق التي نعبّر عنها هي في نفسها خاضعة لمذه القواعد» كما أن اضطرار 
لرسام لرسم صورة شيء ذي أبعاد ثلاثة على مساحة ليست هما سوى بُعدينء لا یدل على 
جهله بوجود البعد الثالث. والمنطق (uاعها‏ ١ا)‏ يهيمن حقبقة على كل ما يندرج ضمن 
لعقل» وهو اله المخصوص به تحدیداء حسبما يدل عليه اسمه نفسه؛ إلا أن کل ما هو من 
طراز 'فوق فردي؛ وبالتالي 'فوق عقلي؛ هو بالعکس منفلت بالطبع عن میدانه» ولا يکن 
للأعلى أن يخضع للأدنى؛ وإزاء حقائق من هذا المستوى الأعلى» لا مكن للمنطق أن يتدخل 


ا هذا السياتق نقول بأننا دائما تأسفنا من كون عوائد العصر الراهن لا تسمح لنا من إظهار كتبنا بدون التعريف 
بكاتبهاء إذ لو حصل ذلك لا أتيح للبعض على أي حال أن يكتبوا الكثير من الحماقات» ولاسترحنا نحن في الكثير من 
الأحيان من عناء ملاحظتها وتقييمها. 

1# كلمة أسلوب الحرار المقالي الاستدلالي نأاخذها طبعا بمعناها الأصلي الذي كان ها عند افلاطون وأرسطو مثلاء وبدون 
أن لتت بتاتا إلى الغاهيم الخاصة التي غالبا ما أعطيت ها في العصر الراهن» وجيعها متفرعة بكيفية تزيد أو تقص من 
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إلا بكيفية عرضية تماماء ومن حيث أن التعبير عنها بكيفية بر ان1 194009 :4405 
من النزول إلى المستوى الفردي» وبدونه تبقى تلك الحقائق مستعصية قاما عن التبليغ". 

وني تناقض عجيب ناجم عن مرد انعدام للفهم يلومنا الكاتب على أئنا بدون 
إدراك منا واقفون عندما هو أعقلي (أو ذهني)ء وفي نفس الوقت يبدو با لخصوص متحرجا 
لأننا تكلمنا عن العدول عن ما يولّده الذهن (من تصورات شخصية). وما يقوله في هذا 
الموضوع مبهم جأ غير أنه يبدو رافضا لاعتبار إمكانية تجاوز حدود الفردية» والتحقق 
الروحي يقتصر عنده» إذا أمكن القول» على نوع من الارتفاع للفردية ((أو السموٌ بها))» إذ 
پزعم ان الفرد في ذاته» ييل إلى العثور» على منبعه الأول وهذا بالتحديد أمر مستحيل 
بالنسبة للفرد كما هو عليه لأ من البديهي آله لا يمكله أن يتجاوز نفسه بوسائله الذاتية. 
ولو كان هذا المنبع الأول من نمط فردي» لأمسى هو أيضا أمرا نسبيا بلا ربب. ولو كان 
الكائن الذي هو فرد إنسائي في إحدى مراتب الظهورء كما ذكره هذا الكائب» لا عثر على 
أي وسيلة ينعتق بها من أوضاع حالته هذه؛ وما دام لم ينعتق منها فعلياء أي لم يزل بعاد فردا 
حسب الظواهر (ولا ينبغي أن نسى بان هذه الظواهر» بالنسبة لوعيه الحالي الحاضرء 
تخالل مع حقیقته نفسهاء إذ کل ما بمکنه ان بدرکه من ذاته هو تلك الظواهر عینها)» فان 
کل ما هو بالنسبة إلیه ضروري لیتجاوزها لا مکن آن بظهر له إلا بصفته مرا اخارجيا*؛ 
وذلك لأنه م يصل بعد إلى المرحلة التي تزول فيها مشروعية التمييز بين ألداخلي' و ألخارجي. 
وكل تصور يتجه إلى إنكار هذه الحقائق التي لا مراء فيهاء لا بمكن أن يكون سوى إحدى 


لن تلح على اللوم اموجه إلينا لأا تكلمدا ركان السمو العلوي المغارق منفصل عن الواقع المنعوت بالخارجي؛ فلو 
الع الكاتب على ٠ا‏ قلناه خصو صا حول التحقق بار جوع ((الذي يخحقق به السالك بعد التحقق بالعروج))» أو لو آنه 
فهمهلأعفى نفسه من هذا الانتقاد؛ وهذا لا ينع بطبيعة الحال من أن ذلك الانفصال موجود حقا ثي مستواء الخاص 
الذي هو مرتبة الوجود الحادث العرضيء ولا يزول زوالا تاما إلا عند من تجاوز هذا الوجود وانعتتق تهائيا من أوضاعه 
المقيدة؛ وكيفما كان تفكير هذا الكاتب» فمن اللازم دوما معرفة وضع كل شيء ني مكانه الصحيح وئي مرتبته ا لمضبوطة 
من الواقع؛ وهله الأمور ليست بالتاكيد توضيحات من النمط المقالي الاسندلالي الخالص. 

لا نظن أن من الفيد كثيرا التذكير هتا بأ التربية الروحية تأخذ بطبيعة الخال الكائن كما هو عليه في وضعه الحاضر 
لتوفر له وسائل تجاوزه و ذا فإن هذه الوسائل تبدو في البداية كأنها حار جية. 
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وكدليل على هذا الذي ذكرناه: الحالة التي نعالجها الآنء فلن النتائج التي تصل إليها في 
النهايةء تكافئ في الواقع النفي للتراث الأصيل وللتربية الروحية القوية» بذريعة رفض أي 
لجوء لوسائل 'خارجية لنيل التحقق الروحي. 

وتلك النتائج التي وصل إليها الكاتب هي التي بقي علينا فحصها الآن؛ وعلى أي 
حال ينبغي هنا أن نورد هذه الفقرة بتمامهاء وهي التي يقول فيها: ني التشكيلة الداخلية 
للإنسان الحديث» يوجد شرخ يجعله يرى التراث كمجموعة قوانين مذهبية وشعائرية 
خارجية لا كتيار للحياة أفوق البشرية يدعوه لينمر فيه حتى يجيا من جديد ((الحباة 
الحقيقية))؛ وفي الإنسان الحديث يترعرع الخطا الذي يفصل المتعالي السامي المغارق عن عام 
الحواس» فيتوهم أن هذا الأخير خال من حضور الألوهية؛ وبالتالي فاللقاء مع الألوهية 
والرجوع عندهاء لا يكن أن يتحقق بواسطة شكل من التربية سبق العهد الذي أمسى فيه 
مثل ذلك الخطا مرا واقعا. نحن أيضا موافقون تماما على أن هذا بالفعل من أخطر الأخطاء 
وآ هذا لافطا الذي عِيّز بالتحديد وجهة النظر العامية الدونية الغافلة» هو الذي طبع العقلية 
الحديثة نفسها إلى حد الملازمة الدائمة التي لا تقيل الانقصال؛ ولا وجود لأي أمل في التحرر 
من هذه العقلية بالنسبة للخاضعين فيمتتها؛ ومن الطبيعي أن ذلك اطا ثل في وجهة نظر 
التربية الروحية عدم أهلية يستعصي تجاوزه؛ وهذا فإ الإنسان الحديث عاجز حقا عن تلقي 
هذه التربيةء أو عن الوصول إلى التربية الفعلية على أي حال؛ لكن ينبغي أن نضيف بأله 
يوجد مع ذلك حالات نادرة خارجة عن هذا التعميم» حيث رغم کل شيء لا يزال يوجد 
حاليا» حتى في الغرب» أناس» جقتضى جبلتهم الداخلية ليسوا أناسا حداثيين ويستطيعون 
فهم ما هو عليه جوهر الترأاث الأصيل» ويرفضون اعتبار خطا النظرة الدونية الغافلة آمرا 
واقعاً لا مناص من قبوله؛ وهؤلاء هم الذين اقتصر عليهم توجهنا على الدوام. لكن ليس 


بيوجد حاليا آناس كثيرون يظنون أتفسهم بصدق آنهم أمضادون للحدائة. ولكتهم رغم هذا ليسوا بأقل من غبرهم في 
تأثرهم العميق بالعقلية الحديثة؛ وليس هذا سوى مثال واحد من بين ما لا يحصى من أمثلة الالتباس والفوضى المهيمتة 
فی کل مکان في عصرنا الراهن. 
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هذا هو كل ما في الأمرء فالكاتب بعد ذلك يسقط في تناقض»› نه يېدو کانه یرید ان یظهر‎ 


ک تقدم ما اعترف به في البداية أ آنه خحطاً؛ ولنورد مرة آخری عباراته الي يقول فيها: إخضاع 
التاس للانبهار بسراب التراث وبتنظيم أقويم يبلغ التربية الروحية العرفانية» يعني شل تلك 
الإمكانية للتحرر والسعي للانعتاق» التي تكمن بالتحديد بالنسبة للإنسان الخحالي» في كوه 
أدرك غاية درجات المعرفة» وأصبح واعيا إلى حد زوال تأثره بفاعلية الأرباب والتلقين 
للوحي الإهي» والأساطير ((الرمزية)) وكيفيات التبليغ الروحاني. 

فلا شك أن هذا الكلام يدل على عدم معرفة بالوضع الحقيقي؛ فالإنسان لم يكن في 
يوم من الأيام آبعد عن أغاية درجات المعرفة كبعده عنها في العصر الراهن إلا إذا اعتبرنا هذه 
الدرجات دركات في الاتجاه المابط؛ وإن وصل الإنسان بالفعل إلى حد فقدت فيه الفعاليات 
التي عددها كل تاثير عليه» فليس لكونه صعد إلى متتهى العلوّء وإلما بالعكس لأنه سقط إلى 
اللفيي الأسفل؛ والدليل على هذا آنا نشهد كبديل عن تلك الفعاليات» تزييفات ها 
كثيرة حلت محلهاء غلظها يزيد أو ينقص» وتؤثر بالفعل على الإنسان الحديث فينقاد ها إلى 
أن يبلغ به الاختلال مداه. هذا ويكثر الكلام حول الاستقلالية و التمتع بالحرية إلى غير ذلك 
من العبارات يفهومها الفردي الحض على الدوام؛ لكن يُنسى أو بالأحرى يجهل أن التحرر 
الحقيقي لا يتحقق إلا بالانعتاق من القيود اللازمة للوضع الفردي» وإذا فقدت إرادة 
اللإصغاء إلى القول بضرورة التبليغ القويم للتربية الروحية والتنظيمات الترالية السوية» كيف 
يُظن باخالة الممائلة ها تماماء وهي حالة رجل على وشك الغرق» ويرفض مساعدة من 
يسعى لإنقاذه بحجة آله أحارجي' عنه؟ وشئنا آم أبيناء فان الحقيقة التي لا تمت بصلة إلى آي 
'جدلية كانت» هي أن خارج الارتباط بتنظيم ترالي قويم» لا وجود لتربية روحية صحيحة؛ 
وبدون هذه التربية الممهدة الحضرة يستحيل الحصول على أي تحقق ميتافيزيقي؛ وهذه 
القواعد الأساسية ليست أسرابا ولا تخيلا ماليا وليست ايضا ظريات فكرية لا طائل 
وراءهاء وإنغا هي حقائق في غاية الوافعية. ولا شك أن هذا العترض علينا سيكرر مرة 
أخرى بان كل ما نكتبه لا بخرجه عن أعالم الألفاظ؛ وهذا في منتهى البداهةء بجكم ما هي عليه 
الوقائع نفسهاء ویمکن تطبیق قوله هذا على ما یکتبه هو نفسه لا آنه یوجد على کل حال 
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فارق جوهري» وهو أن كلماته عند من يدرك غاية مغزاها لا تترجم عن شيء سوی 


الموقف العقلى لشخص عامي متهافت» مهما كانت قناعته آله بعكس هذا الوصف» ورجاؤنا 
منه آن لا يعتقد بان في هذا إهانة له من طرفناء وإلما هو تعبير تقني عن واقع حاصل 


0 


مشهود. 
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مرض الهلع 


في بعض الأوساط أمسى من العادة الجارية اليوم» الكلام عن ألقلق النفسي 
الميتافيزيقي؛ بل حتى عن املع الميتافيزيقي؟ وهذه العبارات» هي طبعا خلف من القول» 
وهي مرة أخرى دليل على الفوضى الفكرية لعصرنا؛ لكن كما هو الوضع في الحالات 
المماثلة: بمكن أن يكون من المفيد البحث عن تحديد ما يوجد وراء هذه الأخطاء. والتدقبق 
في ما يستلزمه هذا التعسف في التعبير. ومن الواضح أن الذين يستعملونه ليس هم آدلى 
فكرة عن ما هي عليه اليتافيزيقا الحقيقية؛ لكن هل بالإمكان أيضا أن نتساءل لاذا يريدون 
نقل ألفاظ القلق والملع إلى المفهوم الذي يتصوّرونه هذا ا لجال الجهول عندهم» بدلا من أي 
الفاظ أخرى لا تكون في غير علَّها بدون زيادة أو نقصان. لا شك أن السبب الأول» آو 
الأكثر مباشرة»ني هذاء يتمشل في كون هذه الألفاظ تعبّر عن المشاعر التي تيز عصرنا الحاضر 
تخصيصا؛ وأهيمنة التي اكتسبتها يمكن تفهّمهاء بل بمكن حتى آن تُعتبر مشروعة من حيثية ماء 
لو اقتصرت على ميدان الحوادث العارضةء لان ها ما يبرّرها تماماء بجكم حالة اللاتوازن 
والاضطراب لحميع الأشياء؛ وهي حالة يتزايد تفاقمها باستمرار» ولا تعطي بالتأكيد شعورا 
بالأمن لمن يعيشون في عام بلغ به القلق إلى هذا الحد. وإذا كان في هذه المشاعر عرض 
مرضي» فلأ الوضع السب والمغذي ها هو نفسه غير سوي وفوضوي. لكن هذا كله ما 
هو في الحملة إلا جرد تفسير للواقع» ولا يوضح جا فيه الكفاية اختراق نفس هذه المشاعر 
للمجال العرفاني السامي» أو على أي حال لا يُرعم أنه يحل محل هذا انجال عند المعاصرين 
لاء وهذا الاختراق يدل على أن المرض في الواقع أعمق» وآنه لا بد هنا من وجود أمر يتعلق 
بجملة الانحراف العقلي للعالم الحديث. 

وني هذا الصددء يمكن في البداية ملاحظة أن قلق الحدثين الدائم ليس سوى أحد 
أشكال هذا الاحتباج للإثارة وعدم الاستقرار الذي كثيرا ما نددنا به وهو احتياج يرجم في 
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الستوى الذهني بالتهافت على البحث من أجل البحث. اي بد p8081194‏ 
كما هو الحال في الوضع السوي هو يستمرً بلا حد ولا يوصل ني الحقيقة إلى شيء» 
ويتواصل القيام به بدون آي قصد لبلوغ حقيقة لا يؤمن جل ا لمعاصرين لنا حتى بوجودهاء 
نحن نقبل بان نمطا من القلق يكن أن يكون مشروعا عند نقطة انطلاق آي محث» كدافع 
عرض لنفس هذا البحث» إذ من البديهي أن الشخص الراضي بجهله» كث فيه على الدوام 
ولا يسعى بتاتا للخروج منه؛ غير أن من الأولى إعطاء اسم آخر هذا النوع من القلق 
الفكري: إه ني الواقع ليس سوى تلك ألفضولية (أو حب الاطلاع) التي هي» كما يقول 
عنها أرسطي بداية العل» ولا علاقة ها طبعا مع مقاصد تطبيقية بحتةء تلك المقاصد التي 
يريد أنصار المذهب التجريي' وألذرائعي'(أو ألبراغماتي) أن يُرجعوا إليها كل معرفة إنسانية؛ 
على آٿه في كل الحالات» سواءٌ بُسمى ذلك قلقا أو حب اطلاع» فإله لا يبقى لوجوده ولا 
لاستمراره أي مبرر باي كيفية كانت» بمجرد وصول البحث إلى هدفه» أي بمجرد إدراك 
المعرفةء مهما كان طرازها ومهما كانت مرتبتها؛ وأمًا إذا كان المقصود المعرفة الُثلى كما عليه 
في الجال اليتافيزيقي» فالدواعي أكثر لحتمية زوال ذلك القلق بكيفية تامة ونهائية. إذنء 
فتصور قلق بلا غاية ينتهي عندهاء وبالتالي لا ينشل الإنسان من جاهليته» فد يكون علامة 
على نوع من ال لا ادرية ((اي المذهب الفلسفي الذي يرفض الاعتقاد بإمكانية معرفة حقائق 
الأشياء)) بكيفية غير واعية تزيد أو تنقص في كثير من الحالات» لكنها مع هذا حاصلة في 
الواقع بلا ريب. والكلام عن ألقلق اليتافيزيقي يكافئ في الصميم» شنا أم أبيناء إمّا عدم 
الاعتراف بالمعرفة الميتافيزيقية ذاتهاء وإما على إي حال إعلان العجز عن نيل هذه المعرفة» 
ولا يوجد في الواقع فرق كبير بين الاحتمالين. وعندما تكون هذه ال لا أدرية غير واعية با 
هي عليه» يصحبها عادة وهم يتمثل في اعتبار ما ليس بيتافزيقي أصلاء بل ما لا ينتمي إلى 
أي درجة عرفانية مقبولة ولو على أدنى مستوى» على آله ميتافيزيقي؛ ونعني بهذا اليتافيزيقا 
المزيفةء كما هي عند الفلاسفة الحدثين» وهي التي تعجز فعلا عن إزالة أدنى قلقء بمقتضى 
آثها ليست معرفة حقيقية وبالعكس لا يكن ها إلا تنمية الفوضى الفكرية والتباس المغاهيم 
عند من يأخذونها مأخذ الجدء بجيث تجعل من جهلهم داء عضالا لا أمل في شفائه ((ما 
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داموا متشبثين بها))؛ وفي هذا الموضوع» كما هو الحال في أي وجهة نظر أخحرى» المعرفة‎ 


الزائفة هي بالتاكيد أدهى وأخطر من جرد الجهل الطبيعي. 

والبعض كما ذكرتاء لا يقتصر على الكلام عن القلق؛ وإلما يذهب حتى إلى ما مو 
أخطرء ويعبّر عن موقف ربا يكون معاكسا للمعرفة اليتافيزيقية بكيفية أوضح إن أمكن مثل 
هذاء وهو الحديث عن آلملع؛ ا ی و و ق ر یک ا 
واحد منهما متجذر ني الجهل. واهلع» بالفعل» ما هو إلا شكل حا أو إذا صح القول» 
شكل مزمن' للخوف. والحال أن الإنسان منساق بطبيعته إلى الشعور بالخوف آمام ما لا 
يعرفه أو لا يفهمه؛ والغوف إفسه يصير عائقا منعه من التغلب على جهلهء لأئه يقوده إلى 
لابتعاد عن المعسبّب في هذا الشعور» بينما لا وجود في الحقيقة هذا السبب إلا في داخل 
نفسه؛ بل إن رد الفعل السالب هذاء كثيرا ما يتبعه كره حفيقي تجاه ذلك الجهولء خاصة إذا 
ستشعر صاحبه بكيفية متفاوتة الغموض» بأنٌ ذلك امجهول هو آمر يتجاوز قدرات فهمه 
لحاضرة. بيد آنه إذا أمكن للجهل أن يتلاشى» فإ الخوف حيئئذ يزول فوراء كما يدل عليه 
لثال المشهورلمن ظن أن الحبل ثعبانا؛ فالخوف إذن» وبالتالي املع الذي ليس سوى إحدى 
حالاته ا لحاصةء لا ينسجم مع المعرفة؛ ولو اتفق تفق وقوعه بدرجة لا يكن حقا التخلص منهاء 
فن حصول المعرفة سي حينئذ مستحيلاً» حتى ني غياب أي مانع آخر ملازم لطبيعة 
لشخص. وني هذا الوضع يكن إذن الكلام» لا عن هلع ميتافيزيقي» وإنغا عن هلع يقوم 
حقاء إذا صح التعبيرء بدور حارس العتبة' تبعا لعبارة المرمسيين» أي أئه ينع الشخص من 
لنفوذ إلى جال المعرفة الميتافيزيقية. 

وينبغي أيضا بكيفية أتم شرح كيف ينتج الخوف من الجهلء خاصة وأنه منذ عهد 
قريب آتيحت لنا في هذا الموضوع فرصة مشاهدة خطأً عجيب» يتمثل في إرجاع أصل الخوف 
إلى شعور بالعزلةه وهذا في مقال يعتمد على التعاليم الفيدنتية ((نسبة إلى الفيدنتاء أهم 
لكتب الندوسية المقدسة))» بينما هي بالعكس تنص بصراحة أن الخوف يعود إلى شعور 
بالتنائية. وبالفعلء لو أن كأئنا انفرد وحده حقا في عزلة ذف فمن آي شيء حينئذ يکن آن 
يخاف؟ ريا يُجاب بان بالإمکان خوفه من شيء يوجد ي ذاته هو؛ لکن هذا يستلزم ان في 
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وکونه منفرد في عزلته أو غير منفرد لا بغیر شیا ولا دخل له بتاتا في هذه ال حالة. ومن ناحية 
آخرى» لتبرير تفسير أصل الخوف بالشعور بالعزلةء لا يمكن قبول الاستشهاد بالخوف 
الغريزي الذي يشعر به في الظلمة كثير من الناس» خاصة الأطفال؛ فهذا الخوف ينجم في 
الواقع من توجَس حضور أشياء في الظلمة غير مرئية» فهي إذن مجهولة وبالتالي مرعبة هذا 
السبب نفسه؛ ولو اعتبرت الظلمة بالعكس خالية من كل حضور مجهول» لا تعلق الخوف 
بشيء ولا نجم أصلا. والصحيح هو أن الكائن الذي يشعر بالخوف يلجأ للانعزال ليتخلص 
بالتحديد من ذلك الخوف؛ فهو يتخذ موقفا سالباء وينطوي على نفسه» کاله بهذا يتجٽّب 
كل اتصال ممكن مع ما يُرعبه ومن هنا ينشا بلا شك الإحساس بالبرودة وباعراض 
فيزبولوجية أخرى تصاحب عادة الخوف؛ إلا أن هذا النوع من الدفاع العفوي (اللإرادي) 
غير فعال» فمن البديهي أن الخائف» مهما فعل» لا يمكنه أن ينعزل حقيقة عن الوسط الحيط 
به بحكم أوضاع الوجود الحادث نفسهاء وما دام يعتبر نفسه کاله حاط ب عام خارجيٴ فمن 
المستحيل أن يكون ني مأمن من أخطاره. فسبب الخوف هو وجود كائنات أخرى» الي 
باعتبارها اخری» هي تشکل هذا العام الخارجي؛ وقد یتسب فيه أپضا وجود عناصر» حتی 
وإن كانت مندرجة ني الكائن نفسه» هي على أي حال غريبة و حارجية عن وعيه الحاضر؛ 
لكن ذلك المعتبر آخرا لا يوجد إلا بفعل الجهلء لان كل معرفة تستلزم بالأساس تطابقا 
((بين العارف والمعروف)). وبالتالي يمكن القول إئه كلما ترقى الكائن في المعرفة» كلما يقل 
الآخر' والخارجي' بالنسبة له» وبنفس المقدار تزول عنده إمكانية الخوف» وهي إمكانية سالبة 
تاما؛ والنتيجة النهائية هي أن حالة الانعزال المطلق» التي هي من وراء كل وجود حادث» 
هي محعض استحالة. ولنلاحظ عرضا في هذا السياق» أن اللامبالاة ((بالحوادث الواقعة» آي 
عدم التأئر بها فرحاً أو خُزنا)) التي نسب إلى الفلسفة الرواقيةء لا تمل سوى تصور مشوه 
مئل تلك الحالة ((أي حالة المتحقق بالمعرفة الذي زال عنده كل داع للخوف))ء لأئها تزعم 
إمكانية تطبيقها على كائن لا يزال في الواقع خاضعا للعوارض الحادثة. وني هذا تناقض 
واضح؛ فحمل النفس على اللامبالاة بالأشياء الخارجية بمقدار ما تستطيعه الأوضاع الفردية 
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خارجية بالنسبة للكائن المتحقق حقا بالانعتاق؛ ومثل تلك الرياضة النفسية يمكن في الجملة 
آن يُنظر إليها كمكافئ لا يعبر عنه في أختبارات' التربية الروحيةء بشكل أو بآخر» بضرورة 
التغلب أولا عن الخوف لبلوغ المعرفةء وهي التي ستجعل بعد ذلك هذا الخوف مستحيل 
الوقوع» حيث لن يوجد حينئذ أي شيء يكن أن يطول الكائن؛ ومن البديهي أنه ينبخي 
بالتأكيد الحذر من خلط مهدات التربية مع نتيجتها النهائية. 

وثمة ملاحظة أخرى لا تخلو من فائدة رغم كونها ثانوية» وهي أن الإحساس 
بالبرودة وبالأعراض الخارجية التي آشرنا إليها آنفاء تحدث ايضا حتى بدون أن پشعر 
الشخص الذي بحس بها بالخوف بحصر المعنى» وهذا عند الاستحضار المزعوم للأرواح» وفي 
الظواهر المتعلقة بجحضور أرواح سفلية ((في أماكن خاصة أو في أشخاص معيّنين))؛ والحاصل 
هناء مرة أخرى» هو نفس الدفاع أللإرادي العفوي القريب من ألعضوي» عند حضور شيء 
معادي ومجهول في نفس الوقت بالنسبة لشخص عادي لا يشعر بالفعل إلا مما تدركه 
الحواس» أي ما يوجد في الميدان الجسماني فقط. 

وظواهر الذعر المفاجئ ا تحدث بدون أي سبب ظاهر تنجم هي أيضا 
عن حضور بعض المؤئرات التي لا تنتمي إلى النوع الحسوس؛ وهي في كثير من الأحيان 
ظواهر جماعية بعكس تفسير الخوف مجحالة الانعزال؛ وتلك المؤثرات قد لا تكون بالضرورة 
معادية أو من النمط السفلي» لأله من المكن حدوث رعب من هذا النوع عند ألعوام بسبب 
مؤثر روحي» لا نفساني فحسب؛ فيحصل هم استشعار مبهم به بدون معرفة شيء عن 

طبيعته. وفحص هذه الوقائعء التي هي في الحملة ظواهر طبيعية» مهما كان الظن الشائم 
ا أن الخوف يد ينجم بالفعل حقا عن الجهلء وهمذا بدا لنا من المفيد 
الإتيان على ذكرها بكيفية عابرة. 

ولكي نرجع إلى النقطة الجوهريةء يمكن الآن أن نقول بان الذين يتكلمون عن هلع 
اليتافيزيقي»يكشفون بهذا عن جهلهم التام بالميتافيزيقا؛ ثم إن نفس موقفهم يجعل هذا 
الجهل متجذرا يستعصي افتلاعه» لاسيما أن املع ليس جرد شعور عابر بالخوف» وإتما هو 
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خوف أمسى تقريبا مستقراء ومستكنا في فسانية" الشخص ذزڑٳnt https:#t.ge/ o‏ 
أمرض' حقيقي؛ وهو كغيره من العيوب الخطيرة من النوع النفساني» وما دام الصاب به نم 
يتمكن من تجاوزه» فهو يشكل بالتحديد عدم أهلية إزاء المعرفة اليتافيزيقية. 

ومن جانب آخرء فان المعرفة هي المرهم النهائي ضد الملع» وكذلاكف ضة الخوف 
بجميع أشكاله» وضد مجرد القلقء لان هذه المشاعر ما هي إلا استتباعات أو نتائج الجهل؛ 
وبالتالي» فالمعرفة» جرد الفوز بهاء تزيلها تماما باقتلاعها من جذورها وتجعل وجودها 
مستحيلا؛ وبدون هذه المعرفةء حتى لو أزيلت تلك المشاعر مؤقتاء فان عودة ظهورها من 
جديد مكنة حسب الظروف. وعندما يصبح التحقتق با معرفة كاملا فن فعلها سيتغلغل 
بالضرورة في جميع الميادين السفليةء وبالتالي تنلاشى نفس تلك المشاعر أيضا إزاء الأشياء 
الأكثر التصاقا بالأعراض الحادثة؛ إذ بالفعل كيف يكن هذه الأخيرة أن تؤثر في من يرى 
جیع الأشياء في المبدا الحقء فيعلم آئه» مهما كانت الظواهر ما هي ني النهاية إلا عناصر من 
الانسجام الكلي؟ ((يقول العارف عمر بن الفارض في التائية: كيف وباسم الحق ضل تحققي 
## تكون أراجيف الضلال غيفي)). وهذا الذي ذكرناه يصح على جيع الأمراض التي 
يعاني منها العالم الحديث؛ والعلاج الفعال الحقيقي لا يمكن أن ياتي إلا من أعلى» آي من 
بعث جديد للروحانية الخالصة؛ وما دام هناك سعي لعلاجها من أسفل» أي القناعة بمقاومة 
آعراض باعراض آخری» فکل ما يزعم القیام به عسي بدون جدوی ولا آثر حقيقي له. لکن 
من الذي يستطيع فهم هذا قبل فوات الأوان؟ 
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الباب الرابع https://t.me/montlq‏ 


ضدية العادة البتدعة للتراث الروحي 


كتا في العديد من المرات نددنا بالالتباس الغريب الذي يرتكبه الحدثونء باستمرار 
تقريباء بين التراث الروحي وتقليد العادة المبتدعة؛ وبالفعل» فان المعاصرين لنا يعطون بطيب 
خاطر اسم تراث روحي' لأنواع شتى من الأمور التي ما هي في الواقع إلا جرد عوائد 
مبتدعةء غالبا ما تكون تافهة تاماء وأحيانا يكون ابتداعها حديث العهد جدا. وهكذا يكفي 
أي شخص أن يؤسس مهرجانا خال من أي طابع تراڻي أصيل» حتى يصبح بعد عدة 
سنوات منعوتا ب التراڻي؛ وسبب هذا التعسف اللغوي هو طبعا جهل الحدثين بكل ما هو 
تراثي بالمعنى الحقيقي هذه الكلمة؛ لكن يكن أيضا تلمح إحدى مظاهر عقلية الترييق هذه 
التى كتا نهنا سابقا عن الكثير من حالاتها الأخرى؛ فحيثما م يبق للتراث وجود» يحصل 
بوعي أو بلا وعي واعتبارا للمظاهر الخارجيةء البحث عن بديل له في عحاكاة زائفة لكي ملا 
- إذا صح القول - القراغ الذي تركه ذلك الغياب للتراث ؛ وبالتالي» لا يكفي القول بأنٌ 
العادة المبتدعة تختلف تماما عن التراث» بل هي في الحقيقة مضادة له بجلاء وتوظًف بأكثر من 
كيفية لنشرالعقلية المعاكسة للتراث ولصيانتها. 

والذي ينبغي فهمه قبل کل شيءَ هو التالي: کل ما هو من طراز تراڻي أصيل 
يستلزم جوهريا عنصرا قوق بشري؛ وأمًا العادة فبالعكس» هي من صنع بشري خالص» إما 
بفعل انحطاط وإِمًا من حيث أصلها نفسه. وبالفعل ينبغي هنا التمييز بين حالتين: في الأولى 
منهماء المقصود هو أمور من الممكن أن كان ها في الماضي معنى عميقاء بل أحيانا طابعا 
شعائريا بالتحديد» لكنها فقدته تماما بفعل انقطاعها عن الاندراج ضمن جلة الوسط التراڻي» 
بحیث آمست حرفا میت و تعلقأ أجوف يماض خال من کل معنی؛ وا آنه لړ يبق أي شيء 
يفهم معناهاء تمسي حينئذ قابلة للتشوه وللاختلاط مع عناصر غريبة عنهاء لا اصل لما سوى 
الخيال الفردي أو الجماعي. وهذه عموما حالة العوائد التي يستحيل تحديد أصل معين اء 
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واقل ما يكن القول عنها نها تشهد على فقدان الروع إلز ا914 /18 6428/٤‏ 
كعرض هو أخطر من الأضرار التي يثلها في نفسه» غير آله يوجد هنا ما لا يقل عن خطر 
مزدوج؛ فمن جهة يصل الحال بالناس إلى قيامهم بأفعال بجكم العادة» أي بكيفية آلية تماما 
وبدون سبب مقبول» وهذه نتيجة تزداد سوءا عندما يُهيئهم هذا الموقف النفعل لقبول كل 
نوع من آلإيحاء بدون آي رد فعل؛ ومن جهة أخرىء تعطى فرصة لأعداء التراث الروحي 
للخلط بين تلك الأفعال الآلية والتراث الأصيل» فيستهزئون بهء وبُوظف هذا اللبس» الذي 
ليس هو بالعفوي عند البعضء» لإعاقة كل إمكانية لبحعث جديد للروح التراثية. 

والحالة الثانية هي التي يكن الكلام فیھا علی آنها بالتحدید ترييف؟ فالعوائد التي 
کنا بصدد الحديث عنهاء هي رغم کل شيء» خلفات لامر کان له ي البدء طابع تراڻي» 
وبقتضى هذا الطابع يمكن أن لا تبدو دونية بكيفية تامة؛ وني مرحلة لاحقة» يتوجه إلى 
تعويضها بقدر الإمكان بعوائد أخرى هي مبتدعة برمتهاء وبسهولة ستحضى بالقبول بمقدار 
ما يكون الناس قد تعودو! القيام بأمور خالية من المعنى؛ وهنا يتدخل الإيجحاء الذي أشرنا إليه 
آنفا. وعندما يُصرف شعب عن القيام بالشعائر التراثية» من الممكن أن يبقى لديه الإحساس 
ما يفقده وشعور بالحاجة إلى الرجوع له؛ ولنعه من هذاء تعطى له شعاثر مزيفةء بل تُفرض 
عليه قهرا إن تطلّب الأمر مثل هذا؛ وهذه الحاكاة للشعائر تصل أحيانا إلى حد أن لا حاجة 
إلى عناء للتعرف على المقصد الصريح الذي لا يكاد يخفى المتمثل في إقامة نوع من الضدية 
للتراث الروحي. وني نفس السياق» توجد أيضاً أمور آخرى قد تبدو أفل ضرراء لكنها في 
الواقع بعيدة عن أن تكون خالية من كل خطر. ونعتي بهذا العوائد المتعلقة بجياة كل فرد 
تخصيصا بدلا من جلة الجماعة؛ ودورهاء كذلك» هو خنق كل نشاط شعائري أو تراڻي» 
واستبداله بانشغالات» بل لا نبالغ إذا قلنا بهوس» نحو العديد من الأشياء التافهةء إن م تكن 
عبثية تماماء و تفاهتها نفسها تساهم بقوة في تخريب كل عقلية روحانية. 

وهذا الطابع المخرب للبدعة يكن بالخصوص أن يشهد اليوم في البلدان الشرقية؛ 
وأما في الغرب» فقد تم منذ زمن بعيد تجاوز مرحلة مجرد التصور بان جميع الأعمال الإنسانية 
يكن أن تكتسي طابعا تراثيا؛ لكن في الوسط الذي لم يتعمم فيه بعد مفهوم ألحياة العادية 
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(الغافلة) بالعنى الدوني الذي شرحناه في مناسبة آخری» کن 9۸89 /)٤,512/۸0‏ م14 
في الواقع العملي مثل هذا المقهوم» والدور الذي يلعبه في هذا التجسيد تبديل التراث 
الروحي بالبدعة الحدثة. والمقصود طبعاء حاليا على آي حال» ليست ذهنية غالبية الشرقيين؛ 
وما فقط ذهنية من يكن تسميتهم» بدون تمييز» بالمتعصرنين اوالمستغربون» والكلمتان 
لا تعبران ني الصميم إلا على نفس المعنى. فعندما يتصرف شخص بكيفية لا يكن له آن 
يبرّرها سوى بإعلانه: إنها العادة. فنحن بالتأكيد أمام شخص انفصل عن تراثه وأمسى 
عاجزا عن فهمه؛ وهو لا يكتفي بعدم قيامه بالشعائر الأساسية فحسب وحتى إن احتفظ 
بمراعاة بعض ألقواعد' الثانويةء فإئما يفعل ذلك بحكم ألعادة ولأسباب بشرية بحتة» من أهمها 
في الغالب انشغاله ب راي الناس' فيه. وبا لخصوص» هو لا يفتا دائما من المراعاة الدقيقة 
لجملة من العوائد المبتدعة التي تكلمنا عنها أخيراء وهي لا تختلف في شيء عن الترهات 
لمشكلة ل قواعد السلوك' الشائعة عند الغربيين الحدثينء بل هي أحيانا جرد محاكاة ها في أدق 
نعوتها. 

والآشد بروزا في هذه إلعوائد الدونية» سواء في الشرق أو في الغرب» هو طابع 
ألتفاهة' الذي لا يكاد بُصذق والذي آشرنا إليه سابقا؛ وهي تبدو آن لا هدف نما سوی شد 
كل الانتباءء ليس فقط نحو أشياء سطحية تماما ومفرغة من كل دلالة وإلما أيضا نحو 
لتفاصيل الأكثر ابتذالاً والأشد انحصارا ذه الأشياء؛ وهذا طبعا من أحسن الوسائل الي 
يمكن أن توجد للزج بمن يخضعون هما في قصور عقلي» يثله بأتم كيفية ما يُسمّى في الغرب 
بالعقلية المتمدنة. والذين تهيمن عليهم مثل هذه الانشغالات» حتى وإن لم يصل بهم الحال 
لى ذلك الحد الأقصى» هم عاجزون بوضوح عن تصوّر أي حقيقة من طراز عميق؛ وهنا 
يوجد عدم انسجام بديهي إلى حد أن لا فائدة في الإلحاح عنه أكثر من هذا. ومن الواضح 
أيضا أن هؤلاء يجدون أنفسهم حينئذ منحصرين في دائرة ألياة الاعتيادية" الصنوعة تحديدا 
من نسيج كثيف من المظاهر الخارجية الممائلة لتلك التي روضوا على أن يحصروا قيها كل 
نشاط عقلي. فالعالم بالنسبة إليهم» فقدء إن آمكن القولء كل شفافية» حيث آنهم لا يشهدون 
فيه أي شيء يكون دليلا أو تعبيرا عن الحقائق العليا؛ وحتى لو حذثوا عن هذا المعنى 
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الداخلي للأشیاء فهم لن يفهموه فحسب» وإلما سیشرعرن 9ای ۹2/۵۵۵ ٥ر‏ ا //ا اغا 
وسيقوله عنهم أمثاهم لو اتفق وقوع المستحيل وهو أن يعترفوا بمثل تلك الوجهة من النظرء 
أو فوق ذلك أن يجيوا وفق منهاجها! 

والخوف من رآي الناس' هو بالفعل» أكثر من آي شيء آخرء الذي يسمح للعادة 
المبتدعة أن تفرض نفسها كما هو حاصل في الواقع» وآن تأخذ طابع هوس حقيقي؛ ولا 
كن للإنسان أن يتصرف إلا لسبب مشروع آو غير مشروع؛ وإذا لم يكن وجود أي سبب 
مقبول حقاء كما هو الحال هناء حيث أن المقصود هو تصرقات خالية فعلا من آي معثى» فلا 
بڌ له حينئذ» آي للانسان» آن جد نفسه في وضع عرضي دوني جرد من کل بعد حقيقي 
ومتناسب مع تصرفاته نفسها. وربّما عرض على هذاء باه لیکون ذلك مکناء لا بد آن 
يكون الموقف إزاء العوائد المقصودة قد تم تكوينه؛ لكن في الواقع يكفي أن تكون هذه 
الأخيرة قد استقرت في وسط منحصر جداء ولو على شكل مرد مودة في البدايةء ليتدخّل 
هذا العامل ويلعب دوره؛ ومن هناء بحكم رسوخ العوائدء يمسي من غير الممكن عدم 
مراعاتهاء وعكن ها بعد ذلك أن تتفشى تدريجياً؛ وني نفس الوقت» ما لم يكن ني البدء سوى 
رأي عدد قليل من الناس» يصير بتوستعه هو المسمَّى ب آلرأي العام. ويكن أن يقال بان 
مراعاة العادة كما هي عليه ليست في الصميم سوى مراعاة الغباوة البشرية لألها هي التي 
تتمثل في مثل هذه الحالة من خلال ذلك الرأي. وفعل ما يفعله جيع الناس كما يقال في 
الكلام الجاري على الألسنة في هذا الموضوع» والذي يبدوعند البعض سبيا كافيا لتبرير جميع 
تصرفاتهم» هو بالضرورة تلبس بالبتدل واجتهاد في عدم التميّز عنه باي كيفية كانت؛ 
وبالتاكيد إله لمن الصعب تيل شيء أحط من هذا الوضع» وأشذ ضدية للموقف الترائي 
الذي يوه كل واحد بكل ما في وسعه إلى الاجتهاد دوما نحو السمو بدلا من الاحطاط إلى 
هذا النمط من العدمية العقليةء تعبّر عنها حياة خاضعة برّمتها إلى مراعاة عوائد في منتهى 
- الحماقة» وإلى خحوف سخيف من أن يحكم عليه سالبا من طرف آول قادم» أي في النهاية من 
طرف الحمقى والهال. 
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وني البلاد ذات التراث العربي» يقال بن في أقدم العهود» م يكن الناس يتميزون 

عن بعضهم البعض إلا بالمعرفة؛ ثم أمسى الاعتبار للحسب والتسب» ثم بعد ذلك صار 

الغنى هو الذي يُعتبر كعلامة على التفوق؛ وأخيراً في الأزمنة الراهنةء أمسى الحكم على 

الناس لا يعتمد إلا على مظاهرهم الخارجية فقط. ومن اليسير التنبّه إلى أن في هذا القول 

وصف دقبتق للهيمنة المتتالية في الاتجاه المابط لواقف هي على التتالي أوضاع الطبقات 

الاجتماعية الأربعة» أو إن شنا التقسيمات الطبيعية المناسبة هما. والحال أن العادة المبتدعة 

تنتمي بلا مراء إلى ميدان المظاهر الخارجية تحديداء وهي التي لا پوجد وراءها شيء؛ 

فمراعاتها اعتبارا للموقف الذي لا يعرف قدرا إلا مثل تلك الظواهرء هو إذن هنا بالتحديد 
تصرف شخص ينمي إلى أحط تلك الطبقات الأربعة. 


27 


https://t.me/montlÛ سnlخقا لباب‎ 


حول الارتباط بسلسلة التربية الروحية 


ثمة أمور نحن مُجبرون على الرجوع إليها باستمرار تقريباء جراء ما تبديه غالبية 
المعاصرين لناء في الغرب على آي حال» من عناء في فهمها؛ وهذه الأمور» في غالب 
الأحيان» هي من نوع ينبغي في الحالة السوية أن تعتبر كمسائل ابتدائيةء حيث أنها تشكل 
القاعدة لكل ما بتعلتق إمَّا بوجهة النظر التراثية عموماء وإِمًا بوجهة النظر الباطنية والتربوية 
الروحية بصفة اخحص. وكمثال على هذاء» مسالة دور الشعائر وفعاليتها الخاصة؛ وربا 
لارتباطها الوثيق» ولو جزثيا على أي حال بمسالة ضرورة الارتباط التربوي الروحي» تكون 
هذه الأخيرة مثال آخر على ذلك. وبالفعل» فمن الواضح آله لا ينبغي أن يبقى أي إشكال 
في هذا الصده إذا حصل فهم كون التربية تتمشل أساسيا في تبليغ نوع من الفعالية الروحيةء 
وأ هذا التبليغ لا بمكن أن يتحقق إلا بواسطة شعيرة» هي التي يتم بواسطتها تحديدا 
الارتباط بتنظيم» وظيفته الكاملة هي صيانة وتبليغ الفعالية المذكورة؛ والتبليغ والارتباط ما 
هما ني الحملة سوى المظهران التقابلان لنقس الأمر الواحد تبعا لاعتباره نزولا أاوصعودا 
عبر اسلسلة التربية الروحية. على أله منذ عهد قريب كانت لنا فرصة ملاحظة أن اللبس 
موجود حتى عند بعض الحائزين فعلا على مثل ذلك الارتباط؛ وقد يبدو هذا مدهشاء لكنه 
بلا شك ناتج عن ضعف ألتكوين العلمي الذي اعترى التنظيمات التي ينتسبون إليهاء فمن 
البديهي أن مسائل من هذا الطراز» وكل المسائل التي يمكن أن توصف ب ألتقنية تحديدا (آي 
الكيفيات العملية)» لا يمكن أن تنجلي للواقف مع الجانب ألنظري فقط إلا بكيفية بعيدة 
وغیر مباشرة؛ ومن هنا فن أهميتها الأساسية تكاد أن تكون مجهولة عنده بقدار يزيد أو 
ينقص. ويمكن أيضا القول بان مثل هذا المغال يسمح بقياس كل البعد القاصل بين الانتساب 
الظاهري لطريق التربية الروحية» وبين السلوك الفعلي لذا الطريق ((أو بين التصوف 
النظري الشكلي والتصوف السلوكي العملي)). وهذا لا يعني أن الأول منهما لا قيمة له 
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بل العكس» إذ ئه هو البداية اللازمة وهو الذي يحمل ممه إ 986 0909491)/ لكو" 
لكن لا بد من الاعتراف» خاصة في الأوضاع الراهنة أكثر نما كان عليه الحال في الماضي» بان 
ذلك الانتساب الظاهري بعيد جدا عن أي بداية للتحقق الروحي الفعلي. وعلى أي حال 
فإننا نظن باننا شرحنا با فيه الكفاية ضرورة الارتباط بسلسلة التربية الروحية"؛ لكن» 
ججحضور بعض الأسئلة التي طرحت علينا في هذا الموضوع» نظن باله من المفيد محاولة إضافة 
بعض التدقيقات المكملة. 

وني البدايةء ينبغي إزاحة الاعتراض الذي يكن للبعض أن ييل إلى إبدائه من كون 
المبتدئ الطالب للانخراط في الطريق لا يشعر أصلا بالتأثير الروحي في وقت تلقيه له؛ والحق 
يقال» أن هذه الحالة تماثل تماما حالة الشعائر من النمط الظاهري» كالشعائر الذينية المتعلقة 
مثلا برسامة القس والأسقف ((في المسيحية أو الإمامة في الإسلام))ء حيث يحصل كذلك 
تبلغ فعالية روحيةء ولا يصحبها عموما على أي حال» شعور خحاص؛ لكن هذا لا ملع 
كونها حاضرة وحاصلة حقيقة وتهب في الحين للمتلقين ها بعض الصلاحيات التي لا مكن 
هم حيازتها بدون تلك الشعائر. لكن ني جال التربية الروحيةء ينبغي المضي إلى ما هو أبعد: 
فمن التناقض» إذا صح القول» أن بسن الدئ الشعور بالتائير الذي انتقل إليه. إذ أله لا 
يزال إزاءه في حالة كمون م ينمو بعد بمقتضى التعربف نفسه للطالب المبتدي» بينما قدرة 
الاستشعار تلك تستلزم حتماء بالعكس» حيازة إحدى درجات الترقي آو التحقق الفعلي؛ 
وهذا قلنا قبل قليل بانه من الضروري الابتداء بالانتساب الظاهري للطريق. بيد أن في 
الميدان الظاهري» لا حرج في الجملة إذا ‏ بحص أبدا الشعور بالتأثير الروحي الذي تلقاه 
صاحبه؛ ولو بكيفية غير مباشرة» ولو لم ير له أي آثر» ا 
تطور روحي فعلي يكون تابعا للتبليغ الذي تلقاه؛ وني القابلء ينبغي أن يكون الأمر مختلفا 
تماما عندما يكون المقصود هو التربية الروحيةء فتبعا للمجاهدة الباطنية التي يقوم بها السالك 
يحصل لاحقا الشعور بآثار انخراطه في الطريق» وهو ما يشكل بالتحديد الانتقال إلى التربية 
الفعلية ني أي درجة من درجاتها المعتبرة ((وهو قول الصوفية: على قدر امجاهدة تكون 


ينظر كتابنا ثظرات في التربية الروحيةء الباب الخامس والباب الثامن. 
30 


لمشاهدة))؛ وهذا هو الذي بنبغي وقوعه» إذا أعطى ذلك الا 3!9 101000 جز اؤ 
لحالة السوية على أي حال. لكن من الصحيح في الواقع أن الانخراط في أغلب الحالات» 
يبقى دوما انتسابا ظاهريا فقط وهذا يعني أن الآثار التي ذكرناها تقكث في حالة كمون إلى 
امد غير محدّد؛ على آثه إذا كان الأمر على هذا المنوالء فإنه في الاعتبار التربوي القويم 
مضبوط يعتبر شذوذا ناجا عن بعض الأوضاع العارضة"" التي مها مثلا ضعف كفاءات 
لريد» أي ضيق الاستعدادات التي يحملها في ذاتها وهي التي لا يقوم مقامها آي بديل 
خحارجي؛ هذا من جهةء ومن جهة أخرى أيضا حالة الضمور والانحطاط التي آلت إليها في 
لوقت الراهن بعض التنظيمات التربوية ((كالطرق الصوفية))ء فأمست لا توفر ركيزة كافية 
لنيل التربية الروحية الفعليةء بل حتى الشعور بوجودها عند من همم أهلية اء مع آله لا يزال 
بإمكانها توفير الائتساب الظاهري للطريق» أي تكين الحائزين على آدنى المؤهلات 
لضرورية» من الحصول على التبليغ الابندائي للفعالية الروحية. 

وقبل الانتقال إلى جانب آخر من المسألة» نضيف عرضا مرة أخرى» أن ذلك 
لتبلیغ» کما تبهنا عليه سابقا بوضوح» لیس له ولا کن آن یکون له» آي طابع 'سحري؛ لان 
لمقصود بالأساس هو فعالية روحيةء بيثما كل ما هو من نمط سحري يتعلق حصرا بالتصرف 
بامؤثرات النفسية وحدها. وحتى إن اتفق ظهور هذه الأخيرة متواكبة انوبا مع الفعاليات 
لروحية» هذا لا يغير شيئاء لأ الحاصل ني الجحملة ما هو إلا جرد استتباع عرضي» ناجم عن 
لتناسب الموجود بالضرورة دوما بين ختلف مستويات الواقع الوجودي. وني جيع الحالات 
فان شعيرة التربية الروحية لا تعتمد في فعلها على تلك المؤثرات النفسية ولا على تومنطهاء 
وإتما تنكشف بالمؤثرات الروحية فقط لألها بالتحديد تربوية روحية محضة» ولا مبرر 
لوجودها مستقلة عن هذه الفعالية؛ وزيادة على هذاء فهذا يصح أيضا على ما يتعلق 


عموماء بمكن القول بان ني عصر مثل عصرئاء هذه الحالة م تمس شاذةء وإئما صارت. دائما تقريباء هي العادية في وجهة 
النظر التراثية ((قفي العام الإسلامي مثلا أمست جل الطرق الصوفية طرق انتساب وتبرك والنادر منها يوفر التربية 
الكاملة والتحقق الفعلي)). 
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بالشعائر الذينية في ايدان الظاهري”"؛ ومهما كانت الفوارق ۹£ 08 /018) 440$" 
من حيث هي في ذاتهاء او من حيث الأهداف الموجَهة عليهاء فالقصود يبقى دائما هو 
الفعاليات الروحية بحصر المعنى»ء سواء في هذه الحالة الأخيرة أو في حالة شعائر التربية 
الروحية؛ وفي التهايةء هذا كاف لبيان أن التربية الروحية لا تشترك في شيء أصلا مع السحرء 
الذي ما هو إلا علم تراثي فرعيء من نط عرضي» بل منحط جدأء ونكرر مرة أخرى بان 
كل ما يتعلق بانجال الروحي غريب عنه تماما 

والآن يكن أن ناتي إلى ما يبدو لنا آنه النقطة الأهم» أي التي تس بأقرب كيفية 
صميم المسألة نفسهاء والاعتراض الذي يبرز في هذا الجانب يكن أن يصاغ كالتالي: لا شيء 
يمكن أن ينفصل عن المبدا الحقء إذ لو انفصل عنه لأ كان له حقا أي وجود ولا أي كينونة 
ولو في آدنى درجاتها؛ فكيف حينئذ يكن الكلام عن الارتباط الذي مهما كانت الوسائط 
التي يتم بهاء لا يمكن أن يتصور في النهاية إلا كاتصال بالمبدا الحق ذاته» وهو بالمعنى الحرفي 
هذه الكلمةء يبدو أله يستلزم العودة إلى علاقة حصل ها انقطاع؟ وييكن ملاحظة أن سؤالا 
من هذا النمط يشبه سؤالا طرحه البعض أيضاء وهو: لاذا ينبي الاجتهاد للوصول إلى 
الانعتاق ((أو الفتح الكبير في مصطلح التصوف الإسلامي))ء حيث أن ال هو آنا في الملة 
المندوسية) ثابت وباق دوماء ولا کن اصلا أن يتغیر أو آن يتأثر باي شيء کان؟ ((آي کما 
ورد تي الحديث النبوي الشريف: كان الله ولا شيء معه وزاد بعض العلماء:وهو الآن على 
ما عليه كان)). والذين يطرحون مثل هذه الأسئلة يكشفون بهذا على أنهم مقتصرون على 
موقف نظري ومنحصرون فيه تماما؛ وبالتالي فهم لا ينظرون إلا إلى جانب واحد من 
الأمورء أو أيضا أنهم يخلطون بين وجهي نظر متميزتين بجلاءء رغم كونهما من حيثية أخرى 
متكاملتان» وهما وجهة النظر المبدئية ووجهة النظرالراجعة للكائنات الظاهرة. وني وجهة 
النظر الميتافيزيقية الحضة» يمكن بالتأكيد الاقتصار على الجانب المبدئي وحده» وإهمال كل ما 
سواه إذا صح القول؛ إلا أ وجهة النظر التربوية بحصر المعتى» بالعكس يجب أن تنطلق من 


نفس القول ينطق طبعا كذلك على الشعائر الظاهرية في ترائيات أخرى غير التراثيات التي نكتسي شكلا دينيا؛ وما 
تكلمنا هنا عن الشعاتر الدينية تخصيصاء إلا لأنها تمثل في هذا الميدانء الحالة الأكثر شيوعا في الغرب. 
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لأوضاع الراهنة للكائنات الظاهرة ولفراد البشر كما هم عله اغصره لهه ٤//;و tt‏ 
لى الانعتاق منها. فالذي ير هذه الوجهة التربوية عن الوجهة الأخرى الميتافيزيقية الخالصة 
هو آلها بالضرورة تأخذ بالاعتبار ما يمكن تسميته بالأمر الواقع» وربطه بكيفية ما مع 
لانسجام البدئي. ولإزاحة كل أبس حول هذه النقطةء نقول ما يلي: من البديهي أن لا 
شيء في البدا احق يمكن أبداً ان بخضع للتحوّل» فالذي ينغي أن بنعتق ليس ال هو بتاتاء إذ 
نه غير مدحصر في التقييد أبدأء ولا يخضع لأي تحديد. وإلما هو ال أنا؛ ولا مكن هذا ال أنا 
ان ينعتق إلا بزوال الوهم الذي پُصوّره کاله منفصل عن ال هو؟ وكذلك» ليس المقصود في 
لحقيقة هو عودة العلاقة مع المبدا الحقء إذ انها قائمة على الدوام ولا مكن أن تنقطع 
بتاتا""؛ وإما الذي ينبغي للكائن الظاهر آن يتحقق به هو الوعي الفعلي بهذه العلاقة؛ وقي 
الأوضاع الراهنة لبشريتناء لا سبيل إلى هذا التحقتق إلا بواسطة ما توفره التربية الروحية 
لسوية. 

وبالتالي يمكن فهم ان ضرورة الارتباط بسلسلة التربية الروحية ليست ضرورة 
مبدئبة مطلقةء لكنها ضرورة الأمر الواقع فقط وهي تفرض نفسها بصرامة في الوضع الذي 
هو وضعتاء وهو بالتالي الذي ينبغي علينا حتما أن ناخذه كنقطة انطلاق. وبالنسبة 
لبشرالعهود الأولى للإنسائيةء م يكن للتربية جدوی» بل لم يكن بالإمكان حتى تصورهاء لان 
النموٌ الروحي» عبر جميع درجاته» كان يتم عندهم بكيفية طبيعية تلقائية» بسبب القرب الذي 
كانوا عليه إزاء المبدا الحق؛ لكن جرّاء ألمبوط' الذي حصل منذ تلك العهود تبعا للسيرورة 
الحتمية لكل ظهور كوني» أمست أوضاع الدورة الزمنية الراهنة مختلفة تماما عن تلك 
الأوضاع الفطرية الأولىء ومذا فإ اول الأهداف التي تقصدها التربية الروحية هو إعادة 
بعث إمكانيات الوضع الفطري الأصلي”؛ وبالتالي ينبغي علينا التأكيد على لزوم الارتباط 
بالتربية الروحية نظرا للأوضاع الراهنة حسبما هي عليه في الواقع» وليس على الإطلاق 
بدون تقیید» آو بالنظر إلى أوضاع أي عهد آخر» وبالأحری إلى آي عام آحر. وڻي هذا 


في الصميم» هله العلاقة لبست سوى السوتراتاأ في التراث امندوسي» الذي تكلمنا عنه في مناسبات آخرى. 
حول الترببة التعلقة ب الأسرار الصغرئ' والمعتبرة كوسيلة تسمح ب الصعوة تدرجياً عبر مراحل الدورة الزمنبة إلى أن 
يحصل الوصول إلى الوضع الفطري الأصليء بنظر كتابنا نظرات في التربية الروحية ص 258-257 (( الباب 41)). 
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الصده نلفت الانتباء با خصوص إلى إمكانية ولادة كائنات ىة ht tp://,/019191848|‏ 
التولّد الذاتي' هو بالفعل إمكانية مبدئية ويمكن بالتاكيد تصورعالم يحصل فيه مثل ذلك 
((كعالم الملائكة مثلاء والحورني الجنة))؛ لكن رغم هذا ليس ذلك بالواقع في عالمنا 
((الأرضي))» أو على آي حال» بتدقيق أكثر» ليس بواقع ني الوضع الراهن لعالمناء وكذلك 
هو الحال في نيل بعض المقامات الروحيةء الذي هو أيضا ولادة”. وهذه المقارنة تبدو لتا 
آنها هي الأصح» وني نفس الوقت هي التي تساعد بأحسن كيفية على فهم المقصود. وفي 
نفس السياق يكن أيضا أن نقول ما يلي: في الوضع الراهن لعالنا لا يمكن للأرض أن تتج 
تلقائيا نبتة بالتولّد الذاتي» وٻدون وضع بذرة جاءت حتما من نبتة أخرى سابقة؛ ورغم 
هذاء فالأمر (أي بروز نبتة تلقائية بالتولد الذاتي) كان بالضرورة في زمن ما على هذا المنوالء 
وإلا لم تكن أبدا بداية لأي شيء؛ لكن هذه الإمكانة أمست من بون الإمكانيات التي لا تقبل 
الظهور في الوضع الراهن. ففي الأوضاع التي نحن فيها الآنء لا يكن أصلا أن نحصد إلا ما 
زرعناه قبل ذلك» وبصح هذا روحيا وماديا على السواء تماما؛ والحال أن البذرة الي ينبغي 
وضعها في الكائن ليصبح نموه الروحي اللاحق مكناء هي بالتحديد الفعالية الروحية المماثلة 
بالضبط في حالة كمونها وتزميلها لحالة البذرة وهي التي يتلقاها امريد بواسطة الالخراط 
ف طريق الة آل 


بينظر كتابئا نظرات في التربية الروحيةء ص30. 

ا في هذا السياق لا حاجة إلى التذكير بكل ما قلناء في مواقع آخرى حول اعتبار التربية الروحية ك ولادة ثائية؛ وهذا 
الاعتبار تشترك فيه جميع الأشكال التراثية بلا استثناء. 

بدون إلخاح الآن نشير إلى أن هذا الثال ليس يدون علاقة مع رمزية حبُة القمح في أسرار آولوزيس؛ وكذلك مع كلمة 
السر في درجة الرنيق في الماسونية؛ والتطبيق التربوي له طبعا علاقة وثيقة مع مفهوم النسل الروحاني؛ وني هذا السياق 
أيضا قد لا يخلو من الفائدة ملاحظة أن الكلمة الفرنسية نيوفيت (آي امريد البتدى) تعني حرفيا الت الحديدة. 

هذا لا يعني أبدا أن الفعالية الروحية في ذاتها يكن أن تكون في حالة كمون» ولكن المريد المبتدئ يتلقاها إذا صح القول 
بكيفية متتاسبا مع وضعه الخاص. 

بل يكن إضاة آله مقنضى التتاسب القائم بين النظام الكوني والنظام الإنساني» يكن أن يوجد بون طرفي هذه المقارثة 
التي ذكرناهاء ليس جرد تماثل فقط. وإلما علاقة أشذ متانة وأقرب لصوقاء وات طبيعة تبررها بكيفية أع؛ ومن هنا 
يمكن أن تلمح من التص التوراتي الذي يشل الإنسان اهابط ((من الجنة)) كاله حكوم عليه أن ليس بإمكانه أن ياخذ 
من الأرض شيعا إلا معاناته عملا مضننيا (سغر التكوين الغالث» 19-17) التعبير بالتأكيد عن حقيقة بالعنى الأكثر 


ر 
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ونغتنم هذه المناسبة للتنييه أيضا على خط لاط بر 18/39848//ز ٤48‏ 
فالبعض يعتقد أن الارتباط بتنظيم للتربية الروحية لا بشكل إذا صح القول سوى خحطوة 
أولى نحو التربية؛ وهذا صحيح بشرط بيان أن المقصود حينئذ هو التربية الفعلية؛ لكن هولاء 
الذي أشرنا إليهم لا ييّرون هنا بتاتا بين التربية النظرية والتربية الفعلية ((أو بين طريق 
التبرك وطريق الترقي حسب مصطلحات التصوف الإسلامي))ء بل ربّما ليس لديهم آي 
فكرة عن مثل هذا التمييزء الذي له آهمية کبری میٹ يکن آن يقال عنه آله اساسي تماما؛ 
وزيادة على هذاء من الحتمل جدا أن يكونو! متأثرين بمقدار يزيد أو ينقص ببعض التصورات 
الصادرة من الوسط الإخفائي أو الليوصوفيسم حول كبار العرفاء وامور أخرى من هذا 
النمطء قد تسيب بالتاكيد في وجود كثير من الالتباسات واستمرار رسوخها. وعلى أي 
حال» فمن الواضح أن هؤلاء ينسون أن الكلمة الفرنسية إبنيسياسيون (أي الانخراط في 
طريق التربية الروحية) مشتقة من إينيسيوم التي تعني بالتحديد مدخل و بداية: إنه الدخول في 
طريق» بقي على الداخل فيه أن يقطعهء أو آيضا إله بداية حياة جديدة تنمو خلاها 
استعدادات من طراز يختلف عن ما هي منحصرة فيه حياة الإنسان العامي العادي؛ وال 
إيتيسياسيون' بالمعنى الأدق الأكثر ضبطاء ما هو في الحقيقة سوى التبليغ الابتدائي للفعالية 
الروحية في هيئة بذرة أي بعبارة أحرى» هو الارتباط الروحي عينه. 

وثمة مسالة أخرى» أثيرت كذلك منذ عهد قريب» وترجع أيضا للارتباط الروحي؛ 
ولكي نفهم بالضبط مرماها ينبغي في البداية أن نقول بها تتعلتق بالأخص بالحالة التي محصل 
فيها امخراط في التربية الروحية خارج الوسائل المعتادة والمعروفة"". وقبل كل شيء» ينبغي أن 


إلى هذه الحالات ترجع اللاحظة الشارحة المضافة إلى فقرة من مقال 'صفحات مهداة إلى عطارد' عبد المادي» عده اوت 
6 من مجلة دراسات تراثبة ص 319-318 ونصنها هو التالي : 
في التربية الروحية سلسلتان: الواحدة منهما تاريخية» والًخرى تلقائية؛ الأولى بلغ في مؤسسات للتعيد معروفة» يرعاها 
شيخ حي» مأذون» حائز على مفاتيح السرَ؛ وهذا هو تعليم الرجال. وامًا الآخر فهو التعليم الرباني الذي أسمح لنفسي 
بتسميته ب التربية الروحية المرعية لأئه هو الذي تلقته مريم العذراء آم عيسى ((عليهما السلام)). والشيخ موجود هنا 
أيضاء لكن من الممكن أن يكون غاتباء وغير معروف بل متوفى منذ قرون عديدة. وني هذا النوع من التربيةء ياخذ 
صاحبها من الحاضر تفس الدد الروحاني الذي يأخذه الآخرون من الماضي؛ وهو الغالب وقوعه في آوروبا في الوقت 
الحاضر» في درجاته الابتدائية على أي حال: ولكنه تقريبا غير معروف في الشرق = 
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بعلم أن مثل هذه الحالات هي دائما حالات نادرةء ولا دت 90 ۹8/739 "٤15:1‏ 
المعتاد مستحيلاء إذ أن سب وجودها هو بالتحديد القيام مقام هذا التبليغ مقدار معيّن؛ 
ونقول يقدار معيّن فقط لأ مثل هذا الوقوع لا بحدث إلا لأفراد حائزين على مؤهلات 
تنجاوز كثيرأ ما هو معتاد عند عامة الناس» ولمم توجهات قوية تجذب إليهم - إذا صح 
القول - الفعالية الروحية التي لا بمكن هم البحث عنها بوسائلهم الخاصة؛ هذا من جهة» 
ومن جهة آخرى» حتى بالسبة هؤلاء الأفراد» بحكم انعدام المساعدة التي يوفرها الاتصال 
المستمر بتنظيم ترائي سوي» فان النتائج الحاصلة تبعا لذلك النوع من الانخراطء تكون غالبا 
ذات طاہع غیر تام وغیر مکتمل بقدار یزید أو بنقص؛ ولا یکن أن نلح أكثر على هذا 


= ويعلق الشيخ عبد الواحد يجبي على هذا الكلام قيقول: 

حيث أن هذا اللص يكن آن يتسب في أنواع من سوء الفهم» يبدو لنا من الضروري التدقيق في معنا ولو قلسيلا؛ وفي 
البداية ينبغي أن يُعلم بأ المقصود هتا لا يمت بصلة بتاتا مع أي شيء كن أن بقارن بجالة الميستيسيزم ((الذي هو 
جاص ببعض الأوساط المسيحية لا غيرها)) إذ ان ذلك يتناقض مع وجود 'ساسلة تربية روحية حقيقية سواء في حالة 
التعليم الرباني التلقائي آو في حالة التي يمكن اعتبارها حالة نظامية سرية. ومكن في هذا الصدد الاستشهاد بكلام 
لجلال الذين الرومي يتعلتق بالضبط بنفس المسالة وهو قوله: لو أن فرداء في حالة استفنائية ادرةء يسلك هذا الطريق 
وحده (آي بدون شيخ ظاهر)؛ فإما محصل له ذلك مساعدة قلوب الشيوخ؛ يد الشيخ غير منوعة عن سن هو غائب 
((حستا)): وليست هذه اليد سوى قبضة اله - تعالى - عينها' (الثنوي» ]ء 2975-2974). وفي الكلمات الأخيرة من 
هذا القول إشارة إلى الشيخ المربي الداخلي ودوره كما هو موجود بالضبط في التراث ألمندوسي؛ لكن هذا قد يبعدنا 
شيتا ما عن المسالة التي تهمتا هنا مباشرة. فتقول أن في وجهة نظر التصرف الإسلامي» المقصود من ذلك الطريق الذي 
يسلكه الشخص وحده هو طريق الأفراد الذي يرأسهم سيدنا الخضر ((عليه السلام))» وهوطريق خارج عن ما يكن 
تسميته بسلطة القطب لاشتمامما فقط على الطرق النظامية والمعتادة في التربية الروحية. ولا بد من الإلحاح على أ 
طريتق الأفراد استدنائية نادرة» كما هو مصرح به في النص الذي استشهدنا بهء وهي لا تع إلا إذا كانت الأوضاع التي 
تتبح التبليغ الاعتيادي تجعله مستحيلاء وذلك مثلا عند غاب كل تنظيم تربوي نظامي سوي؛ وحول هذا الموضوع بُنظر 
أيضا كتاب الشرق والخرب' للشيخ عبد الواحد يجي ص231-230. وفي نفس السياق يقول في رسالة كتبها بوم 14 
مارس 1937: 

ألخضر هو سيد الأفراد تخصيصاء وهم مستقلون عن القطبء بل يمكن أن لا تكون له معرفة بهم فشانهم ((مع الحضرة 
الربانية)) أقربء وهو إذا صح القول من وراء الوظائف المعينة الحددة مهما كان علوهاء رهذا فإن عدد الأفراد غير 
حدد. وتستعمل أحيائا الغارنة التالية وهي: أ الأمير» حثى وإن م يقم باي وظيفة هو على آي حال من حيث هو 
أعلى منزلة من الوزير (إلا إذا كان الوزير هو نفسه أمرراء وهو ما يمكن وقوعه: وليس بالضروري)؛ وتي انجال 
الروحاني الأفراد هم كالأمراء والاقطاب کالوزراء؛ وما هذه طبعا إلا مقارنةء لکنها على كل حال تساعد على فهم 
العلاقة بين هوؤلاء وهولاء. 
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اموضوع. ثم رغم هذاء قد لا يخلو الكلام عن هذ الإمکاة .19/80049" httpş://t-‏ 
يكن آن يستهويهم الوهم في هذا المجال» فيكفي آن يحدث ي حياتهم حادث غير معتاد ولو 
قليلاء أو آله يبدو هم كذلك» إلا ويؤرّلونه كعلامة على فوزهم بتلقي ذلك الانخراط 
الروحي النادر. والغربيون العاصرون بالخصوص,» يتهافتون على اغتنام أدنى ذريعة من هذا 
النمط ليعفوا أنفسهم من الارتباط الروحي النظامي السوي. وهذا يجدر بالخصوص الإلحاح 
على آله ما دام الحصول على هذا الارتباط النظامي السوي العتاد غير مستحيل» فلا اعتبار 
أصلا لتلقي آي انخراط روحي خارج عنه. 

وثمة نقطة أخرى هامة جدا وهي التالية: حتى في مثل تلك الحالة النادرة الحاصل 
دائما هو ارتباط ب 'سلسلة تربية روحية وبتبليغ فعالية روحية» مهما كانت الوسائل 
والكيفيات التي يمكن بلا شك أن تختلف كثيرا عن ما هي عليه في الحالات العادية؛ فهي 
تستلزم مثلاء فعالية تتصرف خارج الأوضاع الالوفة للزمان وللمكان؛ لكن؛ مهما كان 
الحال» يوجد هنا بالضرورة اتصال حقبقي» ولا علاقة له بتاتا مع مرائي او توهمات لا 
مرجع ها سوى اليال". وني بعض الحالات المعروفة» مثل حالة 'جاكوب باهم ((1575- 
4 وهو صاحب مشاهد روحية» وله كتب عديدة حول مفاهيمه الدينية والعرفانية» 
عاش في ألانيا)) الذي أشرنا إليه سابقا في موضع آخر”» حصل ذلك الاتصال بلقاء مع 
شخصية يكتنفها السر م تظهر له مرة ثانية؛ ومهما كانت هذه الشخصية» فالحاصل هنا هو 
واقعة إيجابية تماماء وليس مرد أعلامة" التباسها وغموضها يزيد أو ينقص» بحيث يكن لكل 
احد أن يورا حسب هواه. إلا أن الفرد الذي انحرط في طريتق التربية بمشل هذه الكيفيةء 


نذکر مرة اخری» باله بمجرد أن يكون القصود مساثلا من طراز تربوي روحي» ينبغي التحرز من إقحام الخيال؛ فكل ما 
يتعلق بالأوهام اليسيكولوجية والنابجة عن التخيل الشخصي' ليس هما مطلقا أي قيمة في هذا الصدد» ولا ينبفي ها أن 
تتدخل في هذا انجال باي كيفية كانت ومن أي درجة كانت. 

كاب أظرات في التربية الروحيةء ص70 ( الباب10)). 

8 رغم أن الأمر قد لا يكون دائما على هذا انوا فمن الخمل أن تكون هذه الشخصية مظهرا تشكّل قيه أحد الححققين 
بالدرجات العليا في سلم التحقتق الروحي' وله تصرف كما ذكرناء قبل قليل» خارج الأوضاع الالوفة للزمان وللمكان؛ 
ويعض الاعتبارات التي عرضناها حول إمكانيات من هذا الطراز في الباب الثاني والأربعين من كتاب أظرات في التريية 
الروحية بمكن آن تساعد على 'فهم هذه الحالة. 
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مكن آن لا يكون واعيا بوضوح بالطبيعة الحقيقية لا تلقاء وى 414 ٣08/19‏ 55ا8 
یکون عاجز! تماما عن تفسیر ما وقع له في هذا الصّدد» وهذا بسہب انعدام تعليم سمح له 
بجيازة مفاهيم ولو غير دقيقة حول ما جرى له؛ بل يمكن آله م يسمع أصلا حديثا عن التربية 
الروحيةء إذ أن الكلمة نفسها وما تدل عليه مجهولة تاما في الوسط الذي يعيش فيه؛ لكن 
هذا غير مهم في الصّميم. ولا يؤثر طبعا في واقعية هذه التربية ذاتهاء رغم آنهاء كما ذكرناه 
لا تخلو من نقائص حتمية بالنسبة للتربية النظامية المعتادة السوية. 

وبعد هذاء مكن الآن أن نأتي إلى المسالة التي أشرنا إليهاء لان هذه الملاحظات 
القليلة تسمح بالجواب عنها بيسر؛ والسؤال هو ألا يمكن لبعض الكتب ذات الحتوى التربوي 
الروحي» أن ثُوظّف من حيث هي كناقل لتبليغ فعالية روحية» بجيث تكفي» في مشل هذه 
الحالة مطالعتها للحصول على التربية التي كنا بصدد الكلام عنهاء بدون اللجوء إلى 
الاتصال المباشر باسلسلة" تربوية ترائية» وهذا بالنسبة لأفراد ذوي مؤهَلات متميّزة وطلاب 
يمتازون بالاستعدادات الطلوبة؟ الجواب هو أن استحالة الحصول على تربية بواسطة الكتب 
هي مسألة نظن أننا شرحناها بما فيه الكفاية في مناسبات عديدة؛ وينبغي أن نعترف باتنا م 
نتوقع بان مطالعة كتب مهما كانت» يكن اعتبارها كإحدى الوسائل الاستئنائية التي تقوم 
أحيانا مقام الوسائل المعتادة للتربية الروحية. وحتى خارجا عن الحالة الخاصة والأكثر دقة 
المتعلقة بتبليغ فعالية روحية بجحصر المعنى» بوجد في ذلك الاعتبار ما ينأاقض بوضوح كون 
التبليغ الشفاهي يُؤخذ في كل زمان ومكان كشرط ضروري في التعليم التراثي» بجيث لا تغفي 
عنه کتابته بدا“ » وهذا لن تبلیغه» لکي يکون مقبولا شرعاء يستلزم توصيل عنصر احيوي 


من بين استتباعات هذه النقائص» نوع من التشابه الظاهري؛ لاسيما في كيفية التعبي؛ بين صاحب هذه الحالة وبين 
التبعين لنهاج الميستيسيزم) وهذا إلى حد اعتباره كأحد منهم من طرف الذين لا ينفذون إلى صميم الأمور» كما حصل 
بالتحدید د جاکوب ياهم. 
الحتوى نفسه لكتاب» كمجموعة كلمات وجُمل تعبّر عن بعض الفاهيم» ليست هي إذن الشيء الوحيد الهم حا في 
وجهة النظر التراثية. 
38 


إذا صح القولء وهو ما لا يكن للكتب أن تنقله". لكنء httpg:llf, mel ARE‏ 
هو أن السؤال طُرح مرتبطا بفقرة حول دراسة الكتب» شرحنا فيها بوضوح هذا الموضوع 
لتجنب كل نقص في الفهم» ونبهنا فيها بالتحديد على إلحالة المتعلقة ب كتب ذات عتوى من 
طراز تربوي رو حي فيبدو إذن بان من المفيد الرجوع مرة أخرى إلى ما اردنا بيانه 
والتوسع فيه قلیلا ي بكيفية آم. 

فمن البديهي أن هناك كيفيات ختلفة في مطالعة نفس الكتاب» ونتائجها تكون 
كذلك مختلفة؛ فإذا افترضنا مثلا أنها كتب مقدسة لل معيّنةء فالعامي السطحي بالعنى التام 
ذه الکلمةء کما هو شأن الناقد الحدیث» لا یری فیها سوی آدباء وکل ما يکنه أن يستخرج 
منها لا يكون إلا من هذا النوع من المعرفة اللفظية التي لا تشكل سوى جرد توسّع في مثل 
هذا البحث» بدون أن يضاف إليه أدنى فهم حقيقي» ولو من حيث دلالاتها الأكثر سطحية» 
لأئه لا يعلم بل لا يتساءل إذا كان ما يقرأه يعبر عن حقيقة؛ وهذا النوع من العرفة هو الذي 
یکن نعته ب الکتي بالمعنى الأدق للكلمة ((في الملصطلح الصوفي يقال عنه: علم الأوراق» 
الختلف عن علم التحقق والأذواق)). وآما القارئ المرتبط بالل المقصودةء حتى وإِن لم يكن 
يعلم منها سوى جانبها الظاهري» فسيرى في نفس تلك الكتب المقدسة شيئا آخر يختلف ماما 
عن الذي يراه ذلك الناقدء رغم أن فهمه لا يزال منحصر! في المعنى الحرفي فقط» وسيكشف 
فيه قيمة أعظم بلا مضاهاة من تلك التي يجدها البحث الحديث؛ وهذا يصح حتى على آدنى 
الدرجات» ونعتي بها حالة من هو عاجز عن فهم الحقائق الحرفانية والعقيدية» ويبحث في 
الكتب المقدسة بكل بساطة عن قاعدة للسلوك غا يسمح له على أي حال المساهمة في 


يكن أن بُعترض على هذاء بأن بعض الروايات التي تعود بالخصوص إلى تنظيم وردة الصليب» تنص على أن بعض 
الكتب أودع فيها كتابها مؤثرات؛ وهذا مكن بائفعل سواء بالنسبة لكتاب أو لأي أداة أخرى؛ لكنء حتى بقبول وقوع 
هذا الأمرء فالقصود لا مكن آن يكون على أي حال سوى سخا معينةء هيت هذا الهدف تخصيصا؛ وزيادة على هذا 
كل نسخة منها كانت موجَّهة مباشرة إلى مريد معيّن ومقتصرة عليه وحده؛ والغرض منها ليس الحصول على الاخراط 
في طريتق التربية إذ آئه قد تم قبل ذلك وإغا هو توفير مساعدة أكثر فعاليةء عتدما يستعمل ذلك المريد حتوى ذلك 
الکتاب كرك امل خلال جاهدته الشخصية. 

كتاب نظرات في التريية الروحيةت 225-224 (( الباب 34)). 
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التراث الروحي مقدار إمكانياته. وحالة من يهدف httpgi/(t. 918/08)? o‏ 
بأقصی ما یمکن کما یفعله الفقیه آو عام اللاهوت» تقع بالتاکید في مستوی آعلى بكثير من 
الخالة السابقة» رغم أن المقصود لا يزال منحصرا في المعنى الحرفي في كلقي الحالتين بل يكن 
أن لا يتصرّر عندهما حتى جرد وجود معاني أخرى أعمق» أي في الحملة المعاني الباطنية. 
وني المقابل» فالشخص الذي له بعض المعارف النظرية في علم الباطنء يمكن له مساعدة 
بعض الشروح أو غيرها أن يستشف تعدد المعاني المنطوية في النصوص المعدسة» وبالتالي 
يكن له أن يلمح الروح' المخباة تحت ألحرف؟ ففهمه حينئذ يصبح من طراز أعمق واعلى 
بكثير من ما يزعمه أعلم وأكمل علماء الظاهر. ودراسة هذه النصوص يكن بالتالي أن 
تشكّل قسما هاما من التحضير العقيدي العرفاني الذي ينبغي في الحالة السوية أن يسبق كل 
تحقق روحي؛ لكن رغم هذاء فان التبع هذا ا منهج إذا م يتلق من جانب آخر أي ارتباط 
بسلسلة التربية الروحية سيبقى دوما مهما كانت استعداداته» منحصرا في معرفة نظرية قصراء 
ولا يكن لدراسته من حيث هي أن تتبح له تجاوز تلك المعرفة النظرية بأي كيفية كانت. 

وإذا اعتبرنا بدلا من الكتب المقدسة» بعض المكتوبات ذات الطابع التربوي الروحي 
بجحصر المعنى» كمكتوبات شانكاراشاريا ((في التراث المندوسي)) وي الدين بن عربي ((في 
التصوف الإسلامي)) مثلاء يمكن أن نقول بالضبط نفس الشيء ما عدا نقطة واحدة: فكل 
الفائدة الى يمكن لمستشرق أن يستخلص من مطالعتها هو معرفة أن المؤلف الفلاني (وهو 
بالفعل بالنسبة له ملف لا أكثر) قال هذا الكلام أو ذاك؛ بل إنه إذا أراد ترجة هذا الكلام 
بدلا من أن يقنع بترديده حرفيا مجرد جهد للذاكرة» فمن الراجح أله سيشوهه لأله م 
يستوعب معناه الحقيقي في أي درجة منه. والفارق الوحید مع ما قلناه آنفاء هو آن لا داعي 
هنا لاعتبار حالة العام الظاهري» إذ أن هذه المكتوبات لا ترجع إلا للميدان الباطني وحده 
وبالتالي فهي خارجة تاما عن تخصصه؛ ولو استطاع حقا آن يفهمهاء لكان قد تجاوز من قبل 
الحد الفاصل بين علمي الظاهر والباطن؛ وسنجده حينثذ ضمن حالة من له معرفة أنظرية 
بعلم الباطنء وهي التي لا مكن آن نكرّر هنا ما قد وضحناه حوهما سابقا. 
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نقف عندها حاليا: ونعني به الفارق بين حالة قراءة كتاب من طرف من له معرفة نظرية بعلم 
الباطن المذكور آخيراء والذي نفترض أنه لم يتلق بعد أي تربية روحية» وبين حالة قراءة نفس 
الكتاب من طرف من هو بالعكس حائز على ارتباط روحي؛ فهذا الأخير سيري فيه طبعا 
نفس الأمور التي يراها فيه الآخر» لكن ربّما بكيفية آم وستنجلي له بالحخصوص بنظور 
مختلف؛ ومن البديهي أنه ما دام مقتصرا على الانتساب الشكلي لطريق التربية» فلا مكنه 
سوى جرد مواصلة التحضير المعرفي العقيدي الذي لم يكملل بعد أي مواصلته إلى درجة 
أعمق» غير أن الحال سيختلف تماما عندما ينفذ إلى طريق التحقيق. وحتوى الكتاب» بالنسبة 
له» لا يصبح حينئذ سوى ركيزة للتأمل تحديداء وبالمعنى الذي يكن أن يوصف بالشعائري» 
مثله بالضبط مثل الرموز من ختلف الأنواع التي يوظفها لمساعدة ومساندة مجاهدته الباطنية؛ 
ولا ريب أنه من غير المفهوم أن لا تقوم شل هذا الدور المكتوبات الترائيةء التي هي 
بالضرورة» مقتضى نفس طبيعتهاء ذات طابع رمزي بآم المعنى الدقيق هذه الكلمة. فهذا 
السالك لطريق التحقق تتلاشى في نظره ألحرفية ولا يبقى في شهوده من وراءها سوى 
الروح» وهكذا تتفتح أمامه إمكانيات ختلفة ماما عن تلك التي تحصل من جرد فهم نظري» 
مشلما یقع له عندما یتامل مركز فکرته ني ذکر آو في عبادة شعائرية؛ وٳذا کان حاله على هذا 
المنوالء فما ذلك - ونكرره مرة أخرى - إلا بمقعضى التربية التي تلقاهاء وهي التي تشكل 
الشرط اللازم الذي بدونه لا مكن الحصول على أدنى بداية للتحقق مهما كانت المؤهلات 
التي يتمتع بها الفرد. وهذا ني الجملة يُلخص بكل بساطة في قول آله ما من تربية روحية 
فعلية إلا وتفترض حتما انتسابا لتنظيم تربوي سوي؛ ونضيف أيضاء لو اتفق حصول اتصال 
حقيقي بين التامل في مكتوب من طراز تربوي وبين فعالية روحبة منبعثة من مؤلفه - وهذه 
حالة محتملة بالفعل إذا كان هذا المكتوب صادرا من الشكل التراڻي ولاسيما من السلسلة 
التي ينتمي إليها القارئ نفسه - فهذا الاتصال» بعيد عن أن يقوم مقام الارتباط الروحي 
التربوي» لا مكن آبدا آن يكون سوى استتباعا لارتباطه السابق. وبالتالي» مهما كانت 
الوجهة التي يُنظر بها إلى المسالةء لا يصح مطلقا ني أي حالة الحصول على تربية بواسطة 
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طبعا عن بعضهما؛ ونأمل أننا هذه المرة قد الححنا على هذا الموضوع ما فيه الكفاية» بجيث لا 
يبقى أدنى لبس في هذا الصددء ولا تبقى أية إمكانية للتفكير في أن ثمة أي أمر» ولو 
استشنائياء يعفي من لزوم الارتباط بتنظيم تربوي روحي سوي. ((وعبّر عن هذه الحقيقة 
الشيخ أحمد التجاني (توني سة۱230ه/ 1815م) فقال: حسما نقله عنه تلميذه علي حرازم في 
كتابه أجواهر المعاني: اعلم أن الله سبحانه وتعالى جعل في سابق علمه ونفوذ مشيئته أن المدد 
الواصل إلى خلقه هو في كل عصر يجري مع الخاصة العليا من خلقه من النبيين والصديقين. 
فمن فزع إلى أهل عصره الأحياء من ذوي الخاصة العليا وصحبهم واقتدى بهم واستمد 
منهم فاز بنيل المدد الفائض من الله. ومن عرض عن آهل عصره مستغنيا بکلام من تقدمه 
من الأولياء الأموات طبع عليه بطابع الحرمان...وقالوا أيضا : 


وإن تقرأعلو مالقوم الفا #٭* بلاعشق فما حصلت حرفا)). 
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الغعاليات الروحية وال كينونة الجماعية 


منذ عهد قريب تفاجثنا بقدرما عندما قرأنا في تعقيب يتعاتق بكتابنا فظرات في التربية 
الروحية الجحملة التاليةء التي عُرضت بكيفية توحي بالها تحص إذا صح القول ما ذكرناه نحن 
في هذا الكتاب» ونصها: من اليقين أن التربية الروحيةء لا تعفي من التامل ولا من الدراسةء 
وإتما تضع السالك المتحقق )]"depe(‏ على مستوی معيّن؛ إنها تجعله في اتصال مع 
الكينونة الجماعية لتنظيم تربوي منبئتق هو ذاته من الكينونة العليا لتربية روحية كونية كلية 
واحدة ذات أشكال متعددة. ولا ثلح على الاستعمال المتعسّف هنا لكلمة السالك التحقق 
رغم استغرابنا له» إذ آنا اعترضنا عليه بوضوح عند شرحنا للدلالة الحقيقية ذه الكلمة؛ 
فالطريق طويل بين بداية التربية الروحية بحصر العنى والتحقق الروحي الكبير أو حتى 
الصغير.. غير أن الأهم هو ما يلي: حيث أن لا وجود في التعقيب المذكور لأدنى إشارة 
لدور الفعاليات الروحيةء فيبدو أن هنا يوجد سوء قهم خطير؛ ومن الحتمل أن آخرين قد 
وقعوا فيه أيضاء رغم كل العناية التي عرضنا بها الأمور بأوضح ما بمكن إلا أن الظاهر 
بالفعل» في كثير من الأحيان» هو صعوبة تبليغ الفهم الصحيح. وهذا بدا لنا أن مزيدا من 
التوضيح لن يخلو من فائدة؛ ونعتبر هذه التوضيحات تابعة بطبيعتها لتلك التي أعطيناها في 
مقالاتنا الأخبرة» كجواب على الأسثلة الخنوعة التي طرحت علينا حول الارتباط بسلسلة 
التربية الروحية. 

وفي البدايةء ينبغي آن ننه على آننا م نستعمل أبدا كلمة إكريكور' للدلالة على ما 
یکن تسمیته تحديدا ب كينونة جماعية؛ والعلّة هي أن باعتبار هذا المعنى هذه اللفظة لا تمت 
باي صلة مع التراث» وهي لا مل سوى إحدى التنطعات العديدة في الصطلحات الحديثة 
للمدارس الإخفائية. وأول من استعملها في هذا الصدد هو آليفاس ليفي' ((فرنسي ولد سنة 
0 وتوفي سنة 1875)) وإن صحَّت ذكرياتناء فهو نفسه الذي برراستعماله هاء 
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أنطيع)» بينما هي يونانية خالصت ول تكن ها في الحقيقة آي دلالة سوى معتى كلمة حارس 
EL E E BAL‏ 
ذات سمة مبهمةء إلا آنها على أي حال تنتمي إلى العام البرزخي» وهي السمة الوحيدة التي 
تشترك فيها مع الكيتونات الجماعية التي طبّقت عليها تفس الكلمة حسب زعمهم. وهذه 
الأخيرة» بالفعل» هي أساسيا من نمط نفساني» وهذا هو بالأخص سبب خطورة سوء الفهم 
الذي نبهنا عليه» لأن الجملة التي أوردناها في البدء تبدو لنا في هذا الصددء كمثال آخر 
متکرر» للخلط بين ما هو نفساني وما هو روحاني. 

والواقع» آنا تكلمنا عن هذه الكينونات الجماعية» وظنًا آلنا وضحنا دورها ما فيه 
الكفاية» وذلك في سياق الحديث عن التنظيمات التراثية» سواء كانت دينية أو غيرهاء التي 
تنتمي إلى ما بمكن تسميته بالميدان الظاهري بالمعنى الأوسع لمذه الكلمةء وهذا لتمييزها عن 
ميدان التربية الروحية الباطنية» فكتبنا ما يلي: يمكن النظر إلى كل طائفة كألها حائزة على قوة 
من نمط لطيف تتشكّل بكيفية ما من مساهمات كل اعضائها السابقين والحاضرين» وبالتالي 
فعظم هذه القوة وقابليتها لأحداث آثار أشد يزدادان بقدار ما تكون الطائفة أعرق تاريخا 
والأعضاء المؤلفين ها أكبر عددأ؛ ومن البديهي أن هذا الاعتبار ألكمي' يستلزم بالضرورة أل 
المقصود هنا هو الميدان الفردي» ولا دخل له بتاتا ني ما وراء هذا الميدان (كتاب نظرات في 
التربية الروحية؛ الباب 24). وزيادة على هذاء نقول في هذا السياقء أن التجمع» في كل ما 
يؤلفه» سواء نفسانیا أو جسمانياء لیس سوی امتداد لا هو فردي» وبالتالي فهو خال من کل 
ما هو مفارق متعال بالنسبة لما هو فردي» وهذا بعكس الفعاليات الروحية التي هي من طراز 
مختلف تماما؛ وباستعمال مصطلحات الرمزية المندسيةء نقول :لا بذ من التمييز بين الاتجاه 
الأفقي والاتجاه العمودي. وهذا يقودنا إلى الجواب عرضا عن سؤال آخر طرح علينا أيضاء 
ولا يخلو من علاقة مع ما نحن بصدد النظر فيه: فمن الخطا اعتبار ما ينتج من التطابق» سواء 
مع كينوئة نفسانية ججاعية مهما كانت» أو مع أي كينونة نفسانية أخرى» أله حالة فوق فردية؛ 
والمساهمة في مثل هذه الكينونة الجماعيةء في درجة ما من درجاتهاء يكن اعتباره إن شثناء 
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وهذا فان أعضاء التجمع يمكن هم توظيف القوة اللطيفة التي هي تحت تصرفه للحصول 
على بعض الزايا من النمط الفردي» وذلك بالاستقامة وفق القواعد الموضوعة هذا الغرض 
من طرف التجمع المذكور؛ وفوق هذاء عندما تتدخل فعالية روحية لنيل تلك المزاياء كما 
يحدث بالخصوص في حالة مثل حالة الطوائف الدينية. فإ تدخلها لا تصرف حينئذ في 
ميدانها الحاص بها الذي هو من طراز فوق فردي» وإلما ينبخي النظر إليه كما قلناه أيضا ك 
نزوله إلى الميدان الفردي حيث تؤلر فيه بواسطة القوة الجماعية التي تأخذها كنقطة ارتكاز. 
وهذا إن الصلاة (أو الدعاء)ء بوعي أو بلا وعي» تنوجه بالكيفية الأكثر مباشرة إلى الكينونة 
الجماعية» وبوساطتها فقط تتوجه أيضا إلى الفعالية الروحية المتصرفة من خلاها؛ والشروط 
الموضوعة من طرف التنظيم الديني لتكون فعَالة» لا يكن تفسيرها بدون هذا الاعتبار. 

واا في ما تعلق بتنظیمات التربية الروحية فالشان ختلف» من حيث أنها هي 
وحدها التي تهدف اساسيا إلى الذهاب وراء الميدان الفردي؛ وحتى ما يعود فيها مباشرة إلى 
تطور الفرديةء لا يشكّل في النهاية إلا مرحلة تحعضيرية تؤول آخيرا إلى تجاوز حدود تلك 
الفردية. ومن البديهي أن هذه التنظيمات كغيرها تشتمل كذلك على عنصر نفساني يكن أن 
يلعب دورا فعايا في أطر معينة» كالقيام مثلا ب دفاع في مواجهة العام الخارجي وفي حاية 
أعضاء مثل ذلك التنظيم من بعض الأخطار الواردة من الخارج» لأ مثل هذه النتائج لا 
يكن طبعا الحصول عليها بوسائل من طراز روحي» وإلما فقط بوسائل هي إذا صح القول 
في نفس مستوى الوسائل التي يتوفر عليها العام الخارجي؛ لكن هذا الأمر ثانوي جدا 
وعرضي تاماء لا يمت بصلة مع التربية الروحية ذاتها. فهذه الأخيرة متعالية بالكامل عن أي 
تصرف لأي قوة مادية. لأ موضوعها الجوهري هو بالأساس التبليغ الباشر لفعالية روحية 
ينبغي أن تحدث» بكبفية عاجلة أو آجلة آثارا تعود كذلك إلى الجال الروحاني عينهء لا إلى 
الميدان السفلي كما هو شان الحالة التي تكلمنا عنها آئفاً؛ وبالتالي فهي لا تتخذ عنصرا 
نفسانيا كوسيلة لتصرفها. وهذا لا ينبخي النظر إلى تنظيم روحي تربوي كما هو عليه 
كمجرد تجمع» لأئه بهذا الوصف لا يوجد فيه ما يتيح له القيام بوظيفته التي هي سبب 
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ينتج أي آمر من طراز فوق فردي» لان الأعلى لا يكن في أي حال أن يصدر من الأدنى؛ 
وإذا كان بإمكان الارتباط بتنظيم تربوي أن يعطي آثارا من هذا النمط فلكونه بالتحديد 
حائزا على آمر هو في ذاته فوق فردي ومتعال مفارق بالنسبة للتجمع نفسه» آي حائزاً على 
فعالية روحية ينبخي عليه صيانتها وتبليغها بدون أي انقطاع. إذن فالارتباط بتنظيم روحي 
تربوي لا ينبغي أن يتصور كارتباط ب كينونة جماعية أو بكينونة نفسانية جمعويةء لأن هذا 
ليس سوى مظهر عرضي تماماء ولا تختلف فيه التنظيمات التربوية الروحية عن غيرها من 
التنظيمات الظاهرية؛ والذي يشكل جوهريا ألسلسلة» هو ما نكرره مرة أخرى» أي التبليغ 
المستمر الذي ل بنقطع للفعالية الروحية عبر الأجيال المتعاقبة (ولا نأخذ هنا كلمة آجيال 
بامعنى الظاهري والسسّي' إذا صح القولء وإنغا نشير بالأخص إلى آلولادة الجديدة وطابعها 
الملازم للتربية الروحية). وكذلك فان الرابطة بين ختلف الأشكال الترالبة ليست مرد 
انتساب كينونات جاعية ليعضها البعض» كما يمكن أن توحي به الجملة التي انطلقت منها 
هله الاعتبارات؛ وإئما تتتج في الحقيقة» من حضور نفس الفعالية الروحية» بمختلف 
أشکاهاء وهي واحدة من حيث جوهرها ومن حيث الغايات التي تقصدها وتتصرف من 
اجلهاء إن لإ تكن واحدة من حيث الكيفيات التي تزيد خصوصياتها أو تنقص والتي 
بواسطتها یتم تصرّفها. ومن هنا فقط يدشاً تدريجهاء الأقرب فالأقرب» وي درجات ختلفة» 
الاتصال الفعلي أو الشكلي حسب الحالات» مع المركز الروحي الأعلى. 

وإلى هذه الاعتبارات» نضيف ملاحظة أخرى ها أهميتها في نفس الوجهة من النظر 
وهي :عندما يمسي تنظيم تربوي روحي في وضع من الانحطاط الذي تزيد حدته أو تنقص» 
فإن تصرّفه يضعف بالضرورة رغم أن الفعالية الروحية لا تزال حاضرة» وحينئذ في المقابلء 
يمكن للفعاليات النفسانية أن تتصرف بكيفية أكثر ظهورا مستقلا أحيانا. والحالة القصوى في 
هذا الصددء هي حالة التنظيم الروحي الذي زال وجوده كما كان عليه بجيث انسحبت مله 
الفعالية الروحية تماماء وبقيت الفعاليات النفسانية وحدها في وضع لفات ضارة» بل 
با لخصوص خطيرة حسبما وضّحناء في موضع آخر (كتاب أهيمنة الكم وعلامات آخر الزمان 
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لباب 27). ومن العلوم أن الأمور لا تصل إلى هذا الخد ا ا 29/04؟/4185;//798 
حقاء ولو منقوصة إلى حد أنها | تمس سوى انتساب شكلي بجت؛ لكن صحيح على آي 
حال بان الميمنة التي تحصل للفعاليات النفسية مقدار يزيد أو ينقص ني شكل من أشكال 
التربية يشكّل علامة سالبة لوضعها؛ وهذا ين مرة أخرى كم هم بعيدون عن الحقيقة 
أولئك الذين يريدون إرجاع التربية الروحية ذاتها إلى مؤثرات من ذلك النمط. 
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الاب السابع https://t.me/montlq‏ 
ضرورة الالتزام بالشريعة 


يبدو أن كثيرا من الناس يشكون في الالتزام قبل كل شيء بالشريعة» والعمل مع 
أحكامهاء لمن يريد آن يسلك طريق التربية الروحية؛ وهذا الموقف علامة على ذهنية خاصة 
بالغرب الحديث» ولا ريب أن أسبابه متعددة. ولا يعنينا هنا البحث في مدى المسؤولية التي 
تفع على عاتق علماء الشريعة أنفسهم الذين يدفعهم تعصبهم لآرائهم في كثير من الأحيان 
إلى إنكار تنفاوت صراحته زيادة أو نقصا لكل ما يتجاوز ميدانهم؛ فهذا الجانب من المسألة 
ليس هو الذي يعنينا هنا؛ لكن ما يلير الدهشة أكثر» هو أن بعض من يعتبرون أنفسهم 
مؤهلين للتربية يبرهنون على سوء فهمهم» فيقعون في إنكار عاثل لأولئك العلماء وإن كان 
بطريقة عكسية» أي أنهم ينكرون ضرورة الالتزام بالعمل بالشريعة. وبالفعل» فقد يكون من 
تمل آن يكون أحد علماء الشريعة يجهل التصوف» وإن كان جهله لا يبرر إنكاره ولكن» 
بالعكس» من غير المقبول من أي أحد يزعم الانتساب للتصوف» أن يتجاهل الشريعةء ولو 
من جانبها العملي» ذلك لن الأكثر يتضمن بالضرورة الأقل ((أي لا يكن بلوغ مقام 
لإحسان التمثل في التصوف إلا بالتحقق حتما بقسميه الأول والثاني آي الإسلام والإيان 
بالتطبيق الكامل لأحكام الشريعة)). وفضلاً عن هذاء فإ هذا الجهلء المحمثل في النظر إلى 
لحمل بالشریعة کاله لا جدوی منه آو لا طائل وراءه» لا يكن أن يحصل بدون عدم معرفةء 
ولو نظرياء هذا الجانب من الدّين؛ وهنا تكمن الغطورة الأشد» لاله عندما يكون مثل هذا 
ھل موجودا في شخص» مهما کانت استعداداته» يح لنا آن نتساءل هل هو حقا مستعدّ 
للاقتراب من الميدان الباطمي والتربية الروحيةء بل إن الأولى به هو أن مجتهد في مزيد من 
حسن الفهم لقيمة الشريعة وأبعادها قبل آن يبحث عن ما هو آبعد. والواقع أن ذلك تابع 
بوضوح لضعف الذهنية في فهمها للتراث الروحي بالمعنى الأعم؛ ومن البديهي أن هذه 
الذهنية هي الي ينبغي إعادة تكوينها في نفسها بالكامل قبل كل شيء» إذا آردنا بعد ذلك 
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الولوج إلى المعنى العميق لذلك التراث الروحي. والجهل انذء2://)0۴/197449 و 
نفس نوع الجهل بفاعلية الشعائر الروحبة تخصبصاء وهو أيضا متفش بكثرة في العصر 
الحاضر في العام الغربي. صحيح أن الوسط الدنبوي الذي تهيمن عليه الغفلة والذي يعيش 
فيه البعض بجعل فهم هذه الأمور أكثر صعوبة بيد أن رفضهم ومقاومتها لتأثير هذا الوسط 
في جميع مظاهره هو بالتحديد ما ينبغي أن يقوموا به» إلى أن بتحققوا بان وجهة النظر المقتصر 
على ظاهر الخحياة ادنيا هي وجهة خاطئة باطلة؛ وسنعود إلى هذا المعنى بعد قليل. 

لقد قلنا إن الذهنية التي بين هنا عوارضها هي إحدى سمات الغرب الحديث؛ 
وبالفعل» فان مثل هذه الذهنية لا يمكن أن توجد في الشرق» أولا لأن الروح الدينية لا تزال 
حية متغلغلة في الوسط الاجتماعي بكامله"» وأيضا لسبب آخر» وهو اله عندما تکون 
الشريعة والحقيقة مرتبطتان كأنهما وجهان لنفس الشيء الواحد أحدهما ظاهري والآخر 
باطني» فمن اليسير على كل أحد فهم آله لا بذ في البداية من التحقتق بالظاهر قبل الولوج إلى 
الباطن؛ وتبعا لرمزية شائعة الاستعمال» يمكن أن نقول أن النواة لا يكن بلوغها إلا بالعبور 
على الغلاف' الحافظ هاء وبالتالي فلا مناص من اتباع طريق الشريعةء إذ لا وجود لسواها 
لبلوغ الحقيقة. ويمكن أن يبدو هذا أقل بداهة في حالة» كحالة الغرب الراهن» حيث توجد 
تنظيمات تنسب للتربية العرفانية والروحية ولا علاقة ما بشكل تراثي معين؛ لكن حينثذ 
يمكن القول بأنها في وضعها هذاء تتوافق مع أي شريعة سويْة مهما كانت؛ غير أله من ؤجهة 
النظر الصوفية بالحصر الدقيق للمعنى» وهي وحدها التي تعنينا الآن بصرف النظر عن اعتبار 
الظروف العارضةء فإن تلك التنظيمات ليست حقا ذات طابع عرفاني روحي سوي بحكم 
غياب التزامها بالشريعة. 

وللتعبير عن الأمور بأبسط كبفية نقول في البدء أن البناء لا يُشيّد فوق الفراخ؛ 
وال حال ا وجودا دنيويا محضا خاليا من کل عنصر تراڻي روحي ما هو بالتاکید إلا فراع 
وعدم حقيقي. وإذا اردنا تشييد مبنی فلا ب قبل کل شيءَ من وضع اسسه؛ فامُسه هي 


نتكلم هنا على هذا الوسط الشرقي باعتبار جلته؛ وبالتالي فلا اعتبار عندنا في هذا الصدد لأشخاص حدثين؛ أي ني 
الجملة مستغربون الذين لا يشكلون حتى الآن؛ رغم كل شيء٠‏ سوى أقلبة ضعيفة» مهما كثر صخبهم. 
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القاعدة الضرورية اللازمة الي سيرتكز عليها البنى برت ")8Ş:/) 00/9913٣4‏ 
وارتكازها على آسس يستمر على الدوام» حتى بعد انتهاء البناء. وكذلك فن الالترام 
بالشريعة هو الشرط الأول الذي يتوقف عليه الاقتراب من التصوف؛ وفوق ذلك لا ينبخي 
اعتقاد أله يُستغنى عن الشريعة بعد سلوك الطريقء مثلما أن الأسس لا يكن إزالتها عند 
الانتهاء من تشييد البنى؛ بل نضيف بأن الشريعة في الخحقيقةء بعيدا عن آن تطرح جانباء ينبغي 
بالعكس أن تتجوهر' بمقدار مناسب للدرجة التي يبلغها السالك» لأئه يصبح مؤهلا أكثر 
فأكثر لفهم أصوهما وعللها العميقة؛ وبالتالي» فإن تقريرارتها وأحكامها وشعائرها تكشف له 
عن دلالة أكثر أهميّة وعمقا من تلك التي يمكن أن يفهمها جرد عام بظاهرها دون أن تكون 
له قدم في طريق التصوف؛ وذلك لأن هذا الأخير» بجكم اقتصاره على الظاهرفقط يختزل 
الشريعة في مظهرها الخارجي» أي يحصرها في أبسط أبعادها بالنسبة ل كمال الحقيقة التي 
تشتمل عليها الملة السوية في جلتها. 
وهذا يعود بنا إلى الاعتبار الذي أشرنا إليه آنفاء فذلك الشخص الذي لا يلتزم باي 

شريعة سوية» لا يمكن أن يميا إلا حياة غفلة دنيوية بحتة يحصر فيها كل نشاطه اللخارجي. 
وهذا هو نفس الخطا الذي يقترفه» على مستوى آخر مع استتباعات أكثر وسعأً» جل 
الغربيين المعاصرين الذين ما زالوا يزعمون أنهم متدينون رغم كونهم يجعلون الدين بمعزل 
عن نشاطهم» ولا صلة له البتّة بواقعهم اليومي. وإذا كان لا قبل مثل هذا الخطا من شخص 
مكتفي بالنظرة الظاهرية وحدهاء فإله لا قبل من باب أولى ممن يريد اعتبار النظرة الباطنية؛ 
وني كل هذه الأحوال» نرى بلا عناء» بعد هذه المواقف عن الاستجابة لمفهوم تراڻي سوي 
متکامل. وهذا کله في صميمه يعود إلى قبول مفهوم وجود ميدانين منفصلين: ايدان الديني» 
وخارجا عنه أو بجانبه ميدان الدنيا الغافلة التي ها هي كذلك الحق في الاعتبار في إطارها 
ا لخاص؛ والحال» كما كررناه ني كثير من الأحيان» هو آنه لا وجود في الحقيقة لميدان دنيوي 
غافل يشتمل على بعض الأشياء مقنضى نفس طبيعتها؛ وإئما الموجود فقط هو وجهة نظر 
دنيوية غافلة ناشئة من الانحطاط الروحي للبشرية» وبالتالي فهي نظرة باطلة تماما. ومبدثياء 
لا ينبخي القيام بي تنازل لصالح هذه الوجهة آي النظرة الدونية؛ وبالتأكيد أن هذا في الواقع 
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صعب في الوسط الغربي الراهن؛ بل رتىا تر إ  https 08(0214 u‏ 
واحد» ما عدا الشاذ التادر» يجد نفسه مجبرا على الخضوع خضوعا يزيد أو بنقص بحكم 
ضرورة العلاقات الاجتماعية وحدهاء ولو ظاهرياء إلى أوضاع ألحياة الاعتيادية الغافلة التي 
هي بالتحدید ليست سوی التطبيق العملي لتلك النظرة الدنيوية الدونية. على آله حتى وإن 
كانت مثل تلك التنازلات ضرورية لكي يعيش الشخص في ذلك الوسط فلا بد من 
حصرها ني آدنی ما »کن من طرف کل الذين بقي لديهم معلى للڌين» وهي بالعکس 
منفتحة إلى أقصى ما يمكن من طرف الذين يزعمون الاستغناء عن كل شريعة حتى وإن م 
يقصدوا ذلك» بوعي او بلا وعي» لتاثر الوسط. ويقينا أن مثل هذه الأوضاع بعيدة عن 
ملاءمة الحياة الروحية التي ترجع إلى ميدان لا ينبغي في الحالة السوية للمؤثرات الخارجية أن 
تلجه باي كيفية کانت؛ ومع هذا وبمقتضى العوائق الملازمة لأوضاع عصرناء إذا استطاع 
أصحاب هذا الموقف (أي الذين لا يعتبرون الالتزام بالشريعة ضرورة لازمة) أن يتلقوا نوعا 
من التكوين العرفاني النظري» فإننا نشك كثيرا في إمكانية أن بسيروا إلى ما هو أبعد منهء 
فينتقلوا إلى السلوك الحقيقي الفعلي» ما داموا مصرين طوعا عن اختيار لموقفهم ذلك. 
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اللات الثامن https://t.me/montlq‏ 


(la Délivrance) ğlتaiاو‎ (1 S210 ( الفرق بين النجاة‎ 


منذ عهد قريب لاحظناء باستغراب بعض الشيء أن بعض قرائنا لا يزالون يعانون 
بعض الصعوبة في الفهم الجيد للفارق الجوهري الموجود بين مفهوم النجاة أو الخلاص ((أي 
الفوز بالجنة)) والانعتاق ((أي القرب الرباني في مقعد صدق عند مليك مقتدر' كما ني الآية 
الأخيرة من سورة القمر» أو ما يعبر عنه الصوفية بالفتح الكبير))؛ وهذا بالرغم من شرحنا 
هذه المسألة مرارا عديدة» وهي مسالة لا ينبغي في الجملة أن تكون مبهمة عند كل من له فهم 
لراتب الوجود المتعددة» وقبل كل شيء عند كل من ييز تمييزا أساسيا بين ال آنا وال هو 
". فلزمنا إذن الرجوع إليها لإزالة كل سوء فهم بصفة نهائيةء ولكي لا يبقى أي محل لأي 
اعتراض. 

ففي الأوضاع الراهنة للبشرية في الأرض» من البديهي أن الغالبية العظمى للناس 
عاجزون تماما عن تجاوز حدود الوضع الفردي» سواء خلال حياتهم في الدنياء أو عند 
خروجهم من هذا العام بالموت الجسمي» الذي من حيث هو لا بمكن أن بغر شيا في 
المستوى الروحي الذي يكونون عليه عندما يذوقونه (ويبدو أن كثيرا من الناس يتخيلون بان 


ملاحظة أخرى. استغرابنا ها - والحق يقال- أقل بكثير من هذه التي ذكرناها: وهي التي تعلق بائعدام الفهم العُضال 
عند المستشرقين في هذا الصدد كما هو شأنهم في الكثير من المسائل الأخرى؛ وني هله الأيام الأخيرة رأينا مثالا له 
لافت للنظر فقي تقربر حول كتابنا ألإنسان وصيرورته حسب الفيدنتاء يُعرب أحدهم عن غضبه بسبب النقد الذي 
وجهناه لزملائه؛ فيسجُل أن من القدح الجارح بالخصوص ما ذكرناء حول لاقتراف خطا) الخلط المستمر بين الخلاص 
والانعتاق؛ ويدو ساخطا على انتقادنا لأحد الهتمين باهندوسية لأئه [ ترجم كلمة موكشا السنسكريتية بلفظة احلاص 
من بداية كتابه إلى نهايته» بدون أن ييدو ولو متسائلا عن جرد احتمال الخطا في هذا التمائل بينهما] ؛ وبالسبة له» من 
البديهي أنه لا يتصور أصلا أن موكشا مكن آن تعني شيثا غير الخلاص! وما عدا هذا والمسلي حقاء هو أن كاتب هذا 
التقرير يتاسف' من كوننا لم نعتمد الكتابة الشرقية» رغم أئنا تهنا بوضوح أسباب ذلك» كما يتاسف' من عدم إعطائنا 
قائمة بمؤلفات المستشرقين؛ كأنهم يتبغي أن يكوتوا مراجع بالنسبة لناء وكا في وجهة النظر التي نقف عندهاء لا حت لنا 
بكل بساطة في عدم اعتبارهم تماما ومثل تلك اللاحظات تبن المقذار الصحيح لمدى فهم بعض الأشخاص. 
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حدوث اموت وحده کن ان يكفي لإعطاء الإنان مزا عر 6 29/10934 )403:1 
علیها خلال حیاته؛ وهذا وهم غریب» ولا نرى حتى ما هي الأسباب التي يمكن الاستناد 
إليها لإعطائه أدنى مظهر من مظاهر التبرير). وحيث أن الأمر على هذا المنوال فال جانب 
الظاهري للملةء بالمعنى الأوسع» أي قسمها المتوجَه إلى الجميع بدون تييزء لا مكن أن يقم 
هم سوى غاية من مط فردي خالص» لأله يتعذر بلوغ كل غاية سراها بالسبة لأغلبية آتباع 
هذه الملة ؛ وهذه الغاية بالتحديد هي التي تشكل الخلاص أو النجاة ((المتمشل في قوله تعالى 
في الآية 185 من سورة آل عمران: أفمن زحزح عن النار وأدخل الجنة فقد فاز)). وبديهي 
أن ثمة بون كبير بينه وبين التحقق الفعلي بقام فوق فردي» رغم كون هذا الأخير لا يزال 
حاضعا للقيد فضلا عن التحقق بالانعتاق» الذي هو الرسوخ في المقام الأعلى الذي لا 
بحصره قيد ولا بقارن حقا باي مقام مقيّد مهما كان شان“ . وعلى الفور نضيف باله 
إذا كانت ألجحنة سجنا بالنسبة للبعض كما ذكرنا فإتما ذلك لأنٌ الكائن الواقع في المرتبة التي 
لها اللحنةء أي الفائز بالخلاص» لا يزال منحصراء بل إله سوف يبقى هكذا إلى أمد غير 
محدد في القيود المشكلة للفردية الإنسانية ((الجنة سجن بالنسبة للروح التي لا قررا ها إلا 
حضرة ربّها: وان إلى ربك المنتهى؛ لا بالنسبة للنفس التي لا راحة ها إلا في الجنة من حيث 
طبعها ومن حيث أن الحنة هي مظهر التقريب الإهي))؛ وذلك الوضع المنحصر لا يكن أن 
يكون بالفعل سوى حالة 'حرمان بالنسبة لمن يطمحون إلى التحرر من تلك القيودء حتى أ 
درجة رقيهم الروحي تتيح همم هذا الانعتاق فعليا وهم لا يزالون في الحياة الدنيا؛ لكن 
غيرهم» بحكم انهم في الخال الراهن لا إمكانية عندهم للمضي إلى ما هو أبعد لا يكنم 
أصلا الشعور بهذا الحرمان كما هو عليه. 


8 ننه عرضا على أننا اعتدنا على كتابة الحرف الأول من كلمة (ا0ا[ة5) بالخط الصغيرء بينما اعرف الأول لكلمة 
)Déi vr 6(‏ باط الکبیر» كما هو الحال ني الضميرين (أ0١)‏ و (801)؛ وهذا ليان آن دلالة الأول منهما من 
غط فردي والأخرى من طراز علوي مفارق؛ والعرض من هذه اللاحظة هو أن لا نتھم ما لا نقصده بتاتاء أي حتی لا 
يفهم عنا انتا نستهين باي كيفية كانت بالخلاص» وليس مقصودنا سوى توضيح موقعه الأنسب ضمن الراقع الكلي 
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وحینئذ کن آن نطرح على انفسنا هذا الۋال: حتى lilo t1!‏ /iڇhtp‏ 
في هذا الوضع لا وعي ها ما هي عليه من نقص بالنسبة للمقامات العلياء فان هذا النقص 
موجود ني الواقع على أي حال» فما فائدة بقائه فيه إلى آمد غير محدّد» حيث آله هو النتيجة 
التي ينبغي أن يؤول إليها في الحالة السوية الالتزام بالواجبات التراثية من النمط الظاهري؟ 
والحقيقة أن في ذلك البقاء فائدة كبرى» لأئه يتيبح طم الاستقرار في امتدادات الوضع 
الإنساني ما دام هذا الوضع نفسه باقيا في جلى الظهورء أي ما يكافؤ التابيد أو الدهومة 
الزمنية غير احددةء وبالتالي لا يمكن هم الانتقال إلى وضع فردي آخر (غير وضعهم 
الإنساني) وهو الإمكانية الوحيدة التي تكون مفتوحة أمامهم لو لم مجصل هم ذلك 
الاستقرار. لكن لاذا أيضا استمرارهم في الوضع الإنساني»هو في هذه الحالةء أحسن من 
الائتقال إلى وضع آخر غيره؟ الجواب هو آله ينبغي هنا اعتبار المكانة المركزبة التي يتمتع بها 
الإنسان في المرتية الوجودية التي ينتمي إليهاء فجميع الكائنات الأخرى لا تقع بالسبة 
للمكانة الإنسانية إلا في موقع خارجي على بعد يزيد أو ينقص» وعلوها أو انحطاطها الخاص 
بالنسبة لبعضها البعض ينتج مباشرة من تفاوت بعدها عن المركزء وبالتالي فهي تساهم فيه 
بمقدار ختلف لكنه دوما بكيفية جزئية فقط بالنسبة للإمكانيات التي لا يمكن أن تتجلى 
بکماطا التام إلا في الإنسان. والحالء آله عندما يُلزم الكائن بالانتقال إلى وضع فردي غير 
الذي هو فيه فلا شيء يضمن بأله سيجد مكانة مركزية بالنسبة لإمكانية وضعه الجديدء 
کالتي کان بتمتع بها من کونه إنساناء بل بالعکس» یوجد احتمال آکبر بلا قیاس» بان 
يصادف إحدى الأوضاع الخارجية التي لا تحصى الماثلة لا عليه في عالمنا أوضاع الحيوانات 
أو حتى النباتات ((لا ينبغي فهم هذا الكلام بمنظور عقيدة التناسخ التي وضح المؤلف 
بطلانها في العديد من كتبهء وإنا ينبغي إدراجه في مثل معنى قول الله تعالى في الآية 179 من 
سورة الأعراف: أولئك كالأنعام بل أضل أولئك هم الغافلون)). ومباشرة يمكن فهم كم 
سيخسر صاحب هذا الاحتمال الأخي» خاصة باعتبار إمكانيات الترقي الروحي» وهذا 
حتی لو افترضناء كما هو سائغ» أن وضعه الجديد» بالنظر إلى جملته» يشكّل مرتبة وجود 
أعلى من مرتبتنا. وهذا فان بعض النصوص الشرقية تقول: إنه لمن الصعب الفوز بالولادة 
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الإنسانيةء وهذا مكن على السواء تطيقه على ما يناه في أي ل81 200/9 ://٤.‏ 44" 
السبب الحقيقي في كون التعاليم الظاهرية ثُظهر ألموتة الثانية كاحتمال رهيب بل مشؤوم» 
لأنه يعني تلاشي العناصر النفسية» الذي يقطع انتماء الكائن إل الوضع الإنساني» فيضطر 
حينئذ مباشرة إلى الولادة في وضع آخر؛ ولو أفضت هذه ألموتة الثانية إلى وضع فوق فردي 
لأصبحت الحالة مختلفة» بل معاكسة تماما في الحقيقة؛ لكن هذا لا يدخل في اختصاص العلم 
التراثي الظاهري الذي لا يكن أن يهتم إلا جا يرجع إلى الحالة الأعم؛ وآمّا الحالات الخاصة 
الاستلنائية فهي بالتحديد سبب وجود العلم الباطني. والإنسان العاديء الذي لا يستطيع 
حاليا نيل مقام فوق فردي» يكن على أي حال إذا فاز بالخلاص. أن يصل إلى ذلك المقام في 
نهاية الدورة البشريةء وبالتالي فلن يتعرض للخطر الذي كنا بصدد الكلام عنه» فلا يسر 
مزية ولادته الإنسانيةء بل بالعكس سوف يحتفظ بها بصفة نهائيةء لأن الخلاص يعني مباشرة 
الحفظ والصيانة» وهذا هو الأهم جوهريا في مثل هذه الحالة؛ وني هذاء وفيه وحده فقط» 
يمكن اعتبار الخلاص كمقرب للكائن من غايته القصوى» أو كنوع من السير نحو الانعتاق» 
رغم ما في هذا التعبير من قصور في البيان. 

هذا ولا بد من الحذر الدقيق من الاتزلاق إلى الخطا بفعل بعض التشابهات 
الظاهرية في التعبير» فنفس الكلمات يمكن أن تقبل معاني متعددة ومطبقة على مستويات 
متباينة جداء حسب رجوعها إلى الميدان الظاهري أو إلى ا لجال الباطني. فمثلا عندما يتكلم 
أصحاب الأحوال التي ترجع إلى الميستيسيزم عن التوحد بالله (تعالى)» فالذي يقصدونه لا 
ماثل يقينا باي كيفية كانت ال وكا عند عرفاء المندوس ((أو الفناء والبقاء عند صوفية 
المسلمين)). وهذه الملاحظة أهمية خاصة لأنَّ البعض رما يستهويه قول: كيف يكن أن 
تكون للكائن غاية أعلى من التوحد بالله؟ والجواب مرتبط بكامله با معنى الذي يُعطى لكلمة 
نوخد ((التي لا تعني بتاتا الاتحاد أو الحلول أو وحدة الوجود الفلسفيةء لأ الرب رب 
والعبد عبد وانقلاب الحقائق عال)). والحقيقة أن أتباع الميستيسيزم شأنهم كغيرهم من 
أهل الظاهرء لا هم م على الدوام إلا الخلاص لا آكثرء رغم أن توجَههم» إن شئناء مركز 
على طراز عال للخلاص» إذ من غير المعقول ان لا يوجد آيضا ترتيب متفاوت الدرجات 
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بين الكاثنات الفائزة بالخلاص: وني جميع الأحوال فان التو tpalltme mona;‏ 


على ما هي عليه» وبالتالي فهو توحد خارجي اما ونسبي؛ ومن البديهي آنهم م يتصوروا 
أبدا حتى إمكانية التحقق بالوحدة العظمى» فهم يقفون عند المشاهدة» ولا يزال يفصلهم عن 
الانعتاق وسع الوا اللائكية كلها. 
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الباب التاسع https://t.me/montlq‏ 
الفرق بين وجهة النظر الشعائرية ووجهة النظر الأخلاقية 


كما نبهنا عليه في مناسبات عديدة» فان ظواهر متشابهة يكن أن تصدر من أسباب 
ختلفة تماماء وهذا فإ الظواهر في نفسهاء التي ما هي إلا جرد مظاهر خارجيةء لا مكن أبدا 
أن تُعتبر مشكلة حقا برهانا على صحة عقيدة أو نظرية ماء خلافا للأوهام التي تنصوّرها في 
هذا الصدد النظريات التجريبية" الحدية. وكذلك هو الشأن في ما بخص الأعمال الإنسانية 
التي هي أيضا ظواهر من نوع معيّن: فنفس الأعمال» أو لكي يكون التعبير أدق» أعمال لا 
تتميز خارجيا عن بعضها البعض» يمكن أن تستجيب لنوايا ومقاصد متنوعة جدا عند الذين 
يقومون بها؛ بل بصفة أعم» يكن لفردين التصرف بكيفية متمائلة في كل ظروف حياتهما 
تقريباء رغم وقوفهماء لتوجیه سلوکهماء في وجهات نظر تکاد أن لا تشترك في شيء في 
الحقيقة. والمراقب السطحي الواقف مع ما برى ولا ينفذ وراء المظاهر لا يمكن طبعا آن 
بتجتب الانخداع» وسيفسر على السواء تصرفات جيع الناس بإرجاعها إلى وجهة نظره 
الخاصة به؛ ومن اليسير فهم إمكانية وجود سبب لأخطاء متعددة هنا؛ وهذا عندما يكون 
المقصود أناس ينتمون إلى حضارات ختلفة مثلاء أو أيضا وقائع تاريخية تعود إلى عهود بعيدة. 
وکمثال بارز جداء بل ني منتهى الغلو إن صح القول: مزاعم المعاصرين لنا في تفسيرتاربخ 
الإنسانية بكامله باستدعاء اعتبارات من نمط أقتصادي قصراء لأنها هي التي تلعب عندهم في 
الواقع الدور المهيمن الأهم» وهذا بدون التفكير حتى في التساؤل عن ما إذا كان الأمر على 
هذا المنوال حقا في جميع الأزمنة وفي كافة البلدان. وهذا هو بالفعل الاتجاه الذي كنا نهنا 
عليه أيضا والموجود عند المهتمين بعلم النفس الحديث» إذ أنهم يعتقدون أن لا اختلاف بين 
جیع التاس في کل زمان ومکان؛ وربّما یکون هذا الاتجاه طبیعیا نوعا ماء لکن لا مبرر له 
على آي حال» ونظنٌ أن الحذر منه واجب متأكد. 

وثمة خطاً آخر من نفس النمط يمكن أن فى بكيفية يسر خفاء من الحطا السابق 
عند كثبر من الناس» بل عن غالبيتهم العظمى» لأنهم اعتادوا على النظر إلى الأمور بهذه 
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الكيفيةء ولأنه أيضا لا يبدو مثل ذلك التوهم الاقتصادي' nits erte’‏ 
ينقص ببعض النظريات العينة؛ وهذا الحخطاً يتمثل في أن ينسب الاعتبار الأخلاقي 
بالتخصيص إلى جيع الناس بدون تييزء وهذا لان الخربيين الحدثين يستخلصون منه قاعدة 
السلوك ألخاصة بهم آي أنهم يترجون مصطلحات آخلاقية مع كل ما تتضمنه من مقاصد 
خاصةء كل قاعدة في التصرف مهما كانت» رغم كونها تنتمي إلى الحضارات الأكثر اختلافا 
مع حضارتهم من جميع وجوه الاعتبار. ويبدو أن الذين يفكرون بهله الكيفية عاجزون عن 
فهم وجود وجهات نظر أخرى يكن أيضا أن تدر مثل تلك القواعد. بل كما قلتاه آنفاء إن 
لتماثلات الخارجية التى كن أن تظهر في سلوك الناس لا تدل بتاتا على انبعاثها من نفس 
لوجهة في النظر؛ وبالتالي فقاعدة القيام بالعمل الفلاني أو عدم القيام به» التي مخضع ها 
لبعض لأسباب من نمط أخلاقي يكن لأسباب ختلفة تماما إن يطبقها آخرون بكيفية ماثلة. 
ولا ينبغي آن يُستنتج من هذاء أن وجهات النظر في تفسهاء وبخض النظر عن استتباعاتها 
لعمليةء هي متكافئة؛ بل الحق بعيد عن هذا الاستتتاج» لان ما يكن تسميته ب ألقيمة 
لكيفية" للنوايا المتعلقة بتلك الوجهات تتنوع إلى حد انعدام آي قياس للمقارنة بينها إذا صح 
لقول؛ وهذا هو الحال بالتخصيص عندما تقارن وجهة النظر الأخلاقية بوجهة النظر 
لشعائرية التي تتميز بها الحضارات المحمتعة بطابع تراث روحي كامل. 

والعمل الشعائري» كما شرحناه في موقع آخرء تبعا للمعنى الأصلي للكلمة نفسهاء 
هو الذي يقام به أوفق المنهاج ((الرباني))٠‏ وبالتالي فهو يستلزم» بدرجات ما على الأقلء 
لوعي الفعلي بهذا الانسجام مع هذا المنهأج؛ وعندما لا يعاني التراث من أي ضعف؛ فن 
لطابع الشعائري بحصر العنى يشمل كل عمل وتصرف» مهما كان نوعه. ومن الهم آن هذا 
يفترض معرفة الترابط والتناسب الوجودين بين النظام الكوني نفسه والنظام الإنساني؛ 
وهذه.العرفة» مع فروعها التطبيقية التنوعة» موجودة فعلا في جيع الملل والتراثيات» بينما 
أمست غريبة تماما عن العقلية الحديثةء التي لا ترى على الأكثر سوى تخرصات' خيالية في كل 
ما لا يدخحل ضمن التصور الغخليظ والضيق المنحصر لا تسمية آلواقع. ومن السهل على كل 
من م تعمه بعض الآراء المسبقة» كم هو شاسع البعد الذي يفصل الوعي بالانسجام مع 
النظام الكوني» ومساهمة الفرد فيه بمقتضى هذا الانسجام نقسه» عن جرد لوعي الأخلاقي' 
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الذي لا پشترط آي فهم عرفاني» ول تعد توجهه وى ئ 9119 /29 .1)91" 
هو عميق الانحطاط الذي يستلزمه المرور من ذلك الوعي الأول إلى هذا الثاني. ولا حاجة 
إلى القول بآ هذا المرور لا يتم بصفة مفاجئةء وإلما يكن أن توجد درجات وسطى تتداخل 
فيها وجهتا النظر بنسب ختلفة؛ والواقع آنه لا بد من بقاء وجهة النظر الشعائرية على الدوام 
في أي شكل ترائي» لكن من بين هذه الأشكال» كما هو الحال في التراثيات الدينية 
بالخصوص. من بخصص أبضا جانبا يزيد أو ينقص لوجهة النظر الأخلاقية» وسثرى سبب 
ذلك بعد قليل. وعلى آي حال فبمجرد حضور وجهة النظر الأخلاقية في إحدى 
الحضارات» ومهما كانت المظاهر من حيث اعتبارات أخرى» يمكن القول بأن هذه الحضارة 
لم تعد ذات طابع تراثي شامل كامل ؛ وبعبارة آخرىء» إن ظهور هذه الوجهة من النظر يكن 
اعتباره مرتبطا بكيفية ما مع وجهة النظر السطحية الخارجية نفسها. 

وليس هنا محل فحص مراحل هذا الانحطاط. الذي يؤول في النهايةء إلى الفقدان 
التام للروح التراثية في العام وبالتالي إلى اجتياح وهيمنة وجهة النظرالدونية في جيع الميادين 
بدون استثناء. وني السياق الذي يهمنا حالياء لا ننه إلا على أن هذا الطور الأخير تمثله 
الأخلاقيات التي تسمى ب المستقلة؛ وسواء نعتت نفسها ب الفلسفية آو ب العلمية» ما هي في 
الحقيقة إلا نتيجة انحطاط للأخلاق الدينية؛ فهي تقريباء بالنسبة هذه الأخيرة كالعلوم 
الظاهرية بالنسبة للعلوم التراثية. وتوجد أيضا طبعا درجات تناسبها في عدم الفهم 

ثق الترائية وفي ما تستدعيه من أخطاء في التفسير؛ وني هذا الصدد» فإن أحط هذه 
الدرجات هي التصورات الحديثةء التي لم تعد تكتفي حتى باعتبار التعليمات الشعائرية 
كميجرد قواعد أخلاقية» وهو سبقا جهل تام بعللها العميقةء وإما ذهبت إلى حد اعتبارها 
انشغالات مبتذلة تتعلق بالصحة والنظافة. وبالفعل من البديهي بالتأكيدء أن سوء الفهم لا 
یکن آن يذهب إلى ما هو أحط» بعد بلوغه إلى هذا الحضيض! 

والأهم عندنا حاليا هو النظر في المسالة التالية: كيف وقع أن أشكالا تراثية أصيلةء 
بدلا من أن تقتصر على وجهة النظر الشعائرية الخالصة فقط» خحصلصت كما قلنا جانبا 
لوجهة التظر الأخلاقية» بل جعلتها إذا صح القول مندرجة ضمن العناصر المؤلفة ها؟ 
والجوب هو أن هذا الأمر كان حتميا حالما نحطت الذهنية البشريةء في جملتهاء إلى مستوى 


61 


أدنى» بفعل المسار المابط للدورة التاريخية؛ وبالفعل» فاد ,2|۹ ۳919:ص" 
تيسيرا فعالاًء لا متاص من اللجوء إلى وسائل ملائمة لطبيعتهم؛ وعندما تكون هذه الطبيعة 
دون المستوى الكامل» فالوسائل ينبغي آن تكون كذلك مقدار مناسب» لان هذا هو الحل 
الوحيد لإنقاذ ما يمكن إنقاذه في مثل هذه الأوضاع. فعندما يمسي أكثر الاس عاجزين عن 
فهم العمل الشعائري كما هو عليه» ولكي يواصلوا التصرف بكيفية عادية و نظامية سويةء 
يتحتم حيئئذ استدعاء أسباب ثانويةء أخلاقية او غيرهاء هي على آي حال من مستوى نسي 
وعرضي؛ وي الحقيقة لا يوجد هنا آي انحراف» وإغا يوجد تكييف ضروري فقط؛ 
والأشكال التراثية الخاصة ينبغي أن تتكيف مع ظروف الزمان والمكان الحددة لعقلية من هي 
متوجهة هم؛ وهذا هو السبب نفسه لتنوع هذه الأشكال» لاسما في جانبها الظاهري الأ قرب 
إلى الخارج» أي الجانب الذي يشترك فيه الجميع بلا استثناء» وهو الذي يرجع إليه طبعا كل 
ما هو قاعدة عمل وسلوك. وامًا الذين ما زال بإمكانهم فهم من طراز آخحرء فما عليهم» إن 
أرادواء إلا القيام بنقله ٻالوقوف في نظر آعلى وأعمق؛ وهذا دوما معكن ما دام م يحصل 
انقطاع لكل صلة مع المبادئ» أي ما دامت وجهة النظر التراثية نفسها باقية؛ وبالتالي مكنهم 
أن لا يعتبروا الأخلاق إلا كمجرد كيفية خارجية للتعبير» ولا تمس الجوهر ذاته للأمور التي 

وهكذاء فالفارق من أكبر ما يكن بين من يقوم ببعض الأعمال لأسباب أخلاقية 
مثلاء وبين من يقوم بها تحضر لرقي روحي فعلي؛ ورغم هذا فشکل عملهما واحد٬‏ لکن 
مقاصدهما متباينة ولا تناسب بتاتا مع نفس درجة الفهم» ولا مكن الكلام حقا عن انحراف 
إلا عندما تفقد الأحلاق كل طابع ترائي روحي؛ فعندما فرغ من كل دلالة حقيقية» ولا 
يبقى فيها أمر يكن أن يبرر شرعية وجودها لا نمسي حينئذ سوى حلفات خاوية بجصر 
المعنى»أي بدون قيمة وجرد شكل وهمي. 
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حول تمجيد العمل 


جرت العادة» في عصرناء بتعظيم شأن العمل» مهما كان نوعه وباي كبفية يتم القيام 
به» کان قيمته سامية من حيث هو وبغض النظر عن آي اعتبار من طراز آخر؛ وني هذا 
الموضوع ما لا يُحصى من الخطب المبهرجةء وخواؤها مقدارتفخيمها؛ وليس هذا في عالم 
العوام السطحي فحسب» بل حتى في التنظيمات المسارية التي لا تزال موجودة في الغرب» 
وهذا احطر وآدهى"". ومن اليسير فهم أن هذه الكيفية في النظر إلى الأمور تتعلق مباشرة 
بالحاجة المغرطة في إلحاحها للشخل الظاهري التي تميز الخربيين انحدثين؛ وبالفعل» فالعملء 
عندما بُعتبر هکذا على آي حال» لایکون طبعا سوى شكل من أشكال الشخل؛ وهو من 
جانب آخر شكل يضفي عليه الرأي الأحلاقي المسبق أهمية أكبر من التي يضفيها على غير 
لأله قابل أحسن من غيره لأن يُبرز كواجب' موط بالإنسان» وكمساهم في ضمان وتأكيد 
كرامته. وكثيرا ما يضاف إلى هذا المغهوم مقصد مضاد للتراث الروحي بوضوح وهو: 
الاستهانة بالتأمل الروحي» الذي يوسم بتشبيهه ب البطالة ((أو الفراغ الذي لا فائدة فيه))» 
بينما هو في الحقيقةء بالعكس قاماء أسمى نشاط يكن تصوره» ولا يكن للشغل التقفصل 
عن التأمل أن يكون سوى شغلا اعمى فاقدا للنظام. وكل ذلك يفره بسهولة مفرطة 


في الاسونية بالخصوص» من المعلوم آن تمجيد العمل هو موضوع القسم الأخير من التعليم المساري الخاص بدرجة 
الرفيق؛ وفي أيامنا مع الأسف» بهم هذا التمجيد بهل الكيفية السطحية الدولبة عاماء بدلا من استيعابه كما ينبغي 
بالمعنى الشرعي السوي والتراثي حقاء الذي سشحاول يانه لاحقا. 

في هذا السياق نقول على الفور أن بين هذا الفهرم الحديث للعملء ومفهومه الترائيء يوجد كل الفارق القائم أيضا 
بصفة عامة بين وجهة النظرالاً حلاقية ووجهة النظر الشعائريةء كما بيناه أخيرا. 

نذكر هتا بواحدة من تطبيقات الحكاية الحكمية التي مدارها حول الأعمى والمقعد وجثلان قيها على التتالي حياة الشغل 
الظاهري وحياة التامل الروحي (ينظر كتابنا السلطة الروحية والحكم الزمي؛ الباب الخامس). 
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اناس يعلنون» بصدق بلا شك» أن سعادتهم تتمثل في الد غي اگصه ۴ / :ارو وا 
خاطر أن سعادتهم تتمثل في الاضطراب لأله عندما يُؤخذ الشخل هكذا كخاية في نفسه» لا 
يكون حقا أكثر من اضطراب» مهما كانت الذرائع ألأخلاقية التي تستدعى لتبريره. 

وبعكس ما بظنه الحدثون» فن أي شغل» يقوم به أي شخص بدون قييز للاستمتاع 
فقط أو لضرورة الحصول على لقمة العیش» لا يستحق بتاتا أن يُمجّد بل لا مكن آن بُنظر 
إليه إلا كأمر غير سوي» مناقض للنظام الذي ينبغي أن يسيّر المؤسسات الإنسانية؛ وقي 
أوضاع عصرناء يصل به الحد في أغلب الأحيان إلى أخذ طابع يمكن بلا مبالغة وصفه ب تحت 
الإنساني؛ والذي يبدو مجهولا تماما عند ا لمعاصرين لنا هو أن العمل لا يكون حقا مقبولا إلا 
إذا كان ملائما لطبيعة الكائن الذي يقوم به» فهو يصدر منه بالضرورة على هذا المنوال 
بكيفية تلقائية» بجيث يكون هو الوسيلة التي تتحقق بها هذه الطبيعة باكمل كيفية مكنة ((وإلى 
هذا المعنى يشير اللحديث اللبوي الشريف: كل مُيسّر لا خلق له)). وهذا هو في الحملة المفهوم 
نفسه لا يُسمى ((بالسنسكريتية في الملة اندوسية)) ب سواد هارمأء الذي هو الأساس 
الحقيقي لنظام الطبقات الاجتماعية» وهو الذي أكدنا عليه بجا يكفي في مناسبات عديدة» 
بحي نقتصرهنا على التذكير به بلا مزيد من التوسع. وي هذا السياق يکن تذکر ما قاله 
أرسطو عن قیام کل کائن ب أشغله الخاص به يعني القيام بنشاط ملائم لطبعه» وڻي نفس 
الوقت حصول ما يستلزمه مباشرة من انتقال الإمكانيات المنطوية في طبعه من ألقوة إلى 
الفعل؛ وبعبارة اخری» لكي یکون العمل» مهما کان نوعهء كما ينبغي آن یکون علیه» لا ب 
قبل کل شيء أن یون عند القائم به مناسبا لا لتق له أي لطبيعة فطرته بالمعنى الأدق هذه 
الكلمة”. وعندما يكون الأمر على هذه الاستقامةء فإ امنفعة المادية التي يمكن جنها بكيفية 
مشروعة لا تظهر إلا كهدف ثانوي تماما وعرضي»› إن لم نقل تافه بالنسبة لغاية أخرى أسمى» 
هي الرقي الروحي وبلوغ الغاية ني التحقق بالفعل لطبيعة الكائن الإنساني نفسها. 
تقل هذه الجملة من شرح للشعيرة الماسونية؛ وهو بالتاكيد من جوانب شتى» شرح ليس من أردىء الشروح» آي ليس 
من أكثرها تأثرا بتسللات العقلية العامية الدونية. 
للنوسع أكثر حول هذه النقطةء وكذلك حول الاعتبارات اللاحقةء نميل إلى البحوث العديدة التي خصصها 1.ك. 

كوماراسوامي هذه المسائل. 
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ومن البديهي ان ما کنا بصدد بیانه يشکل إحدى القر 91٤1‏ 8/8.)//ز 0غ" 
تربية روحية مرتبطة بتعلم حرفة؛ و الطبع الفطريٴ المناسب هذه الحرفة هو إحدى المؤهلات 
اللازمة لثل تلك إلتربيةء بل يكن القول آله الشرط الأول والأكثر لزوما من غيره". بيد 
آله يوجد أمر آخر» جدير بالتأكيد عليهء لاسيما في وجهة نظر التربية الروحيةء لأله يعطي 
للعمل» باعتبار مفهومه التراثي» أعمق دلالاته وأسمى مراميه متجاوزا الاقتصار على 
الطبيعة الإنسانية وحدهاء ليربطها بالنظام الكوني ذاتهء وبالتاليء بالمبادئ الكلية بأقرب كيفية 
مباشرة. ولفهم هذا المعنى» يكن الانطلاق من تعريف الفن كغاكاة للطبيعة في كيفية 
الإبداع”» أي محاكاة للطبيعة كعلّة لا كمعلول؛ وني وجهة النظر التراثيةء لا يوجد بالفعل 
أي بيز بين الف وا حرفت كما لا يوجد آي تمييز بين الفنان والحرني أو الصانع» وهذه أيضا 
نقطة شرحناها سابقا في كثير من الناسبات؛ فكل ما ينتج منسجماً مع النظام هو بوصفه هذا 
جدير أن بنظر إليه كعمل في . وجيع التراثيات تلح على التمائل القائم بين الحرفيين 
وحضرة الإبداع الإهي» فكل من الجانبين يُبدع بواسطة كلمة. إمية صادرة من حضرة 
الإدراك المجرذ؛ وبدون إلحاح» نلاحظ هنا بأوضح ما يمكن دور التأمّل كشرط مسبق 
وضروري لإبداع كل عمل فني؛ وهذا أيضا فارق جوهري مع المفهوم السطحي الدوني 
للعمل» الذي ختزله في جرد شخل غافل» کما ذکرناه آنفاء بل يزعم حتى مناقضته للتأمل. 
وتبعا لعبارة الكتب المندوسية :[ينبخي أن نصنع وفق ما فعلته ألديفاً عند البدء] ((الديفا هي 
الأملاك بصفتها مظاهر لتجليات الأسماء الإمية المتصرفة بأمر الله تعالى في الكون))؛ وهذا 
المفهوم بتد طبعا ليشمل القيام بجميع الحرف الجديرة بهذا الاسم» كما يستلزم أن يكون 
للعمل طابع شعائري بحصر المعنى» كما هو شأن جيع الأمور الأخرى في حضارة تراثية 
بكاملها. وهذا الطابع الشعائري هو الذي يضمن ذلك الانسجام مع النظام الذي تكلمنا عنه 


بعص الحرف الحديثةء لاسيما الحرف اليكانيكية البحتة: التي لا علاقة ها صلا بألطبع القطري؛ وبالتالي هي في نفسها 
ذات طابع غير سوي» لا يكن هما بكيفية مقبولة أن تلائم أي تربية روحية أو عرفانية. 

ولس عاكاتها في متتوجاتهاء كما يتخْيله أنصار الفن السمى ب الواقعي؛ والأصح أن ينعت ب الطبائعي: 

8 لا حاجة إلى التذكير بان هذا الفهرم الترأثي للفن لا علاقة له مطلقا مع نظريات الحدثين المسماة ب ألجمالية. 
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قبل قلیل» ولیس هذا فحسب» بل مکن حتی القول بان ذزك ۲۹8/۲398 //: ع٤4‏ 
یشکلان حا إلا حقيقة واحدة" 

وهكذاء حالما بجاكي الحرنفي الإنساني في ميدانه الحاص ما يقوم به الإبداع الإهيء 
فهو يساهم في عين هذا الإبداع بقدر مناسب» وبكيفية تزداد فعالیتها كلما کان وعيه بهذا 
الإبداع أكمل؛ وكلما ازداد بعمله تحقيق إمكانيات طبيعته الخاصةء ازداد كذلك في نفس 
الوقت تعمّقه وتوسعه في التحقق باسمه تعالى البديع ((وما يقاربه من الأسماء الإهية 
كالنلاق والبارئ والمصور والحميل))» كما تُصبح مُبدعاته أكمل تناسقا باندراجها في 
الانسجام الكوني الكلي. وهنا نرى كم هذا بعيد عن الترهات التي اعتاد المعاصرون لنا 
الإعلان عنها معتقدين بذلك الإشادة بالعمل؛ فالعمل عندما يكون كما ينبغي أن بكون عليه 
تراثياء وني هذه الحالة فقط لا في سواهاء هو في الحقيقة أسمى من كل ما يستطيعون تصوره. 
وبالتالي كن لنا أن نلخص هذه التعليمات التي يسهل التوسع فيها إلى مدى غير محدد 
تقريباء بقولنا ما يلي: إن تمجيد العمل يسنجيب فعلا إلى حقيقةء بل إلى حقيقة من طراز 
عميق؛ غير أن الكيفية التي بفهمها بها الحدثون في العادة ما هي إلا تشويه ماسخ للمفهوم 
التراثي» يذهب إلى حد تنكيسه إذا صح القول. وبالفعل» فإِنٌ العمل لا جد جخطب طنانة لا 
جدوی منهاء فليس هذا أي معنى مستساغ؛ وإنغا العمل يصبح يدا آي اله يتجوهر' فبدلا 
من أن يكون مجرد نشاط سطحي غافل» يضحى مساهمة واعية وفعلية في نحقيق ما دبره 
مدع الأعظم للكون. 


حول هذا کله ينظر |.ك. کوماراسوامي.”?2؟ :1 0 p01 0۲ 2 ۷2y‏ ۲ ۶“ في المصنف الذي عتوانه : 
“Why exhibit works of Art”‏ 
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المقدس وغير المقدس 


في كير من الأحيان شرحنا كيف أن في الحضارة التراثية الكاملة» ما من نشاط 
إنساني» مهما كانء إلا وهو مطبوع با يكن وصفه بالمقدس» لان التعريف نفسه بقتضي أن 
لا بترك التراث الروحي شيثا خارجا عنه؛ وبالتالي فن تطبيقاته تتوسع لتشمل كل آمر بلا 
استثناء» بجيٹ لا يوجد آي شيء يمکن في هذا الصدد اعتباره غبر جدیر بالاكتراث أو لا 
معنى له؛ كما أن مساهمة الإنسان في التراث» مهما فعل» مضمونة ومستمرة بكيفية ثابتة 
مقتضى أعماله نفسها. وبمجرد ما تنفلت بعض الأشياء عن وجهة النظر التراثيةء أو بعبارة 
أخرى نرجع لنفس المعنى» حالما بُنظر إليها خالية من البعد المقدس ((وهي النظرة الغافلة))» 
فهذه علامة واضحة على حدوث انحطاط انج عنه ضعف في التراث أو كالنقص له؛ ومثل 
هذا الانحطاط مرتبط طبعاء في تاريخ الإنسانية» بالمسار المابط للمجرى الدوري. وبديهي هنا 
وجوه درجات ختلفة. لكن عموما يمكن القول» أن حتى في الحضارات التي لا تزال ختفظة 
بطابع تراڻي في مننهى الوضوح» يوجد حاليا جانب يزيد أو ينقص متروك لا هو غير 
مقدس؛ وهذا النوع من التنازل الحتمي للائمة العقلية الي تحددها الأوضاع نفسها للعصر. 
غير أن هذا لا يعني أبدا أنه يكن لتراث روحي سوي أن يعترف مشروعية وجهة النظر 
الخالية من البْعد المقدس. لأنه لو فعل ذلك لأنكر ني الحملة حقيقة ما هو علبه» ولو جزئيا 
على أي حال تبعا لقدار التوسع الذي سمح ها به؛ ومن خلال جيع تكييفاته المتتابعةء لا 
ينبخي للتراث إلا أن يحافظ بحكم الشرع» إن م يكن بحكم الواقع» على شمولية وجهة نظره 
الخاصة لحميع الأشياء» وعلى كون ميدانه التطبيقي بتضمنها جميعا على السواء. 

والحضارة الغربية الحديدة هي الوحبدة التي بحكم عقليتها المضادة أساسيا للتراث 
الروحي» تزعم التأكيد على مشروعية ما ليس يمقدس» كما هو عليه بهذا الوصف» بل تعتر 
ک تقدم' أن بُدرج فيه نصيب يتزايد أكثر فأكثر من النشاط الإنساني» إلى الحد الأقصى 


67 


المتجسد في العقلية المطبوعة برمتها بالحداثةء بجيث لا يبقى أي إ١‏ ه0/#وم//+وويا" 
متوجهة في النهاية إلى نفي أو إلغاء المقدس. فالنسب هنا مقلوبة: أي أن الحضارة التراثية 
حتى وإن كانت منقوصة» لا يمكن ها سوى السماح بوجود وجهة للنظر خالية من البعد 
المقدس من حيث آتها مرض لا مفرّ منهء مع الاجتهاد في تضييق استتباعاته بكل ما يمكن؛ 
وآمّا ني الحضارة الحديثةء فبالعكس» حيث ل يمس ألقدس سوى آمر مسموح به لأ من 
المستحيل إزالته تماما بضربة واحدة قاضيةء وني انتظار التحقيق الكامل هذه الغاية المثلى» 
يُترك له قسط يتناقص تدريجياء مع العناية الكبرى في عزله عن غيره جاجز يتعذر عبوره. 
والمرور من الواحد إلى الآخر ذين الموقفين المتعاكسين يستلزم الاقنناع» ليس فقط 
بوجود وجهة نظر خالية من البعد المقدس وإتما بوجود ميدان غير مقدس» آي وجود آشياء 
هي في ذواتها وطبيعتها خالية من كل بعد مقدس» بدلا من أن تكون بهذا الوصف بفعل 
عقلية معينة كما هو عليه الخال ني الواقع. وهذا التأكيد على وجود ميدان غير مقدس يحول 
بلا مسوّغ جرد حالة متعلقة بوجهة في النظر إلى حالة تفرض وجودهاء وهو بالتاليء إذا صح 
القول» من المسلّمات الأساسية للعقلية المضادة للتراث الروحي؛ وهي في البداية ترسخ هذا 
المفنهوم في ذهنية غالبية الناس ملا في البلوغ التدريجي لأهدافها: أي في إزالة المقدس» أو 
بعبارة أخرى» في إلخاء التراث الروحي حتى في آثاره الأخيرة. وما علينا إلا النظر حولا 
للتيقن إلى أي حد نجحت العقلية الحديثة في هذا العمل الذي تكقلت به؛ فحتى الناس الذين 
يعتبرون أنفسهم متدينين' أي الذين بقي لديهم بقدر يزيد أو ينقص نوع من الوعي بروج 
التراث» لا يعتبرون الذين إلا كشيء من بين الأشياء الأخرى التي تشخل مكانة جانبية» بل 
والحق يقال تشخل مكانة منحصرة لا أثر فعلي ها على كل الجوانب الأخرى من حياتهم؛ 
فهم يفكرون وبتصرفون بالضبط بنفس ما هم عليه أبعد الناس عن الدين من المعاصرين 
هم. والأخطر هو أن هؤلاء الاس لا يتصرفون هكذا جرد أنهم يجدون أنفسهم جبرين على 
ذلك بضغوط الوسط الذي يعيشون فيه ولان هنا واقعا لا يمكنهم إلا عدم الرضا به مم 
عجزهم عن التخلص منه؛ فلو كان موقفهم على هذا المنوال لكان أيضا مستساغاء لاله لا 
يمكن بالتاكيد أن برض على كل أحد بأن تكون له الشجاعة اللازمة لقاومة التوجهات 
المهيمتة في عصره مقاومة مكشوفة» رغم أ هذا الموقف لا يخلو يقينا من خطر من عدة 
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جوانب. غير أن الوضع بعد من هذا بکثیر» وو iJ.e/ roan l4i «qi‏ sضhtt‏ 
العقلية الحديثةء إلى حد رؤيتهم التمييز بل الفصل بين المقدس وغير المقدس كانه مشروع 
شرعية كاملة؛ كما لا يرون في أوضاع جيع الحضارات التراثية السوية إلا خلطا بين ميدانين 
ختلفين» وهو بالنسبة إليهم خلط قد تم تجاوزة وظهرت مزايا زواله بفضل التقدم! 

ويصعب تصور مثل هذا الموقف من طرف آناس» مهما كانواء يعتقدون بصدق أنهم 
متدينون ويقولون هذا عن أنفسهم. والأكثر من هذاء أن هذا الموقف لم يصبح فقط موقف 
آللآيكيين الذين رما بُعذرون إلى حد ما بسبب جهلهم بالحقائق؛ وإلما الظاهر آنه أمسى أيضا 
موقف عدد متزايد أكثر فأكثر من رجال الكنيسة ((وكذلك من بعض علماء الشريعة في 
لعالم الإسلامي فضلا عن غيرهم))؛ ويبدو أنهم يفهمون أن موقفهم هذا معاكس تماما 
للتراث» ونقول بالتاكيد للتراث بصفة عامة تماماء آي سواء التراث الذي يثلونه أو أي شكل 
تراڻي سوي آخر؛ وقد بلغنا أن بعضهم ذهب إلى حد لوم الحضارات الشرقية لأ الروحانية 
لا تزال متغلغلة في حياتها الاجتماعية» ويرى أن في هذا أحد العلل الرئيسية لانحطاطها 
لزعوم بالنسبة للحضارة الغربية! وهذا الموقف يستدعي ملاحظة تناقض غريب: وهو أن 
رجال الكنيسة الأكثر تأثرا بالتوجهات الحديثة يظهرون بصفة عامة مهتمين بالتشاط 
لاجتماعي أكثر بكثير من اهتمامهم بالتعاليم الدينية؛ لكن» حيث آنهم يقبلون بل ويؤيدون 
أعلمنة" انجتمع» فلماذا إذن يتدخلون في هذا اليدان؟ وحيث أنهم يظنون أن روح التراث 
ينبغي أن تبقى غرببة تماما عن نشاطات من هذا النمط» فلا يكن القول بأنهم يحاولون إعادة 
قسط منه للمجتمع» ولو صح ذلك لكان توجها مشروعا ومستحسنا مطلوبا. إذن فتدخلهم 
هذا يتعذر فهمه تماماء إلا إذا قبلنا بوجود شيء في عقليتهم الف للمنطق غالفة عميقة 
وهذا هو بلا مراء حال الكثير من المعاصرين لنا. وعلى أي حال» يوجد هتا عرض مرضي 
من أشد الأمراض الباعثة للقلق: فعندما يصل الممثلون الرسميون لتراث إلى حد شبه التطابق 
بين كيفية تفكيرهم وكيفية تفكير أعدائهم» يكن أن نتساءل عن أي درجة للحياة بقيت هذا 
التراث في وضعه الرأهن؛ وحيث أن التراث المقصود هو تراث العام الغربي» فما هي في هذه 
الأوضاع حظوظ التقويم التي بقيت لديه» إذا اقتصرنا على الميدان الظاهري وبدون النظر إلى 
آي طراز آخر من الإمکانيات؟ 
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الباب الٹانی عث https://t.me/montlq‏ 


طقوسية الاحتفالات والنزعة الجمالية 


لقد نددنا سابقا بالخلط الغريب الذي كثيرا ما محصل» في عصرناء بين الشعائر 
(الدينية أو التراثية الروحية) وبين طقوس الاحتفالات" وهو يشهد على جهل تام بالطبيعة 
الحقيقية والسمات الجوهرية للشعائر؛ بل يكن القول جهل تام بالتراث الروحي عموما. 
وبالفعل» فإذا كانت الشعائر» ككل ما هو من طراز تراثي حقيقي» تنضمن بالضرورة عنصرا 
قوق بشري» فان طقوس الاحتفالات» بالعكس» هي من نمط بشري بحت» ولا كن أن 
تدعي أكثر من كون أن آثارها منحصرة في هذا الميدان فقط» بل يمكن القول نها منحصرة في 
مظاهره الخارجية الأكثر سطحيةء لأنها آثار لا تعدو أن تكون بسيكولوجية وانفعالية عاطفية 
بالخصوص. وبالتالي يمكن أن نرى في الخلط المذكور حالة خاصة واستتباعا للنزعة 
الإنسانويةء أي للتوجه الحديث نحو اختزال كل شيء في المستوى البشري؛ وهو توجه يظهر 
أبضا من جانب آخر في دعوى تفسير الشعائر ذاتها تفسيرا بسيكولوجيأء بجيث يتم فعليا 
إلغاء الفارق الجوهري القائم بينها وبين الطقوس الاحتفالية. 

والمقصود هنا ليس الاعتراض على المنفعة النسبية للطقوس الاحتفاليةء من حيث أن 
إضافتها العرضية للشعائرء تجعل هذه الأخيرة» في عهد تعتيم روحي» أيسر استيعابا بالسبة 
لغالبية الناس» فهي بذلك إذا صح القول تهيؤهم لاستغبال آثارهاء لأئّه م يعد بإمكانهم 
الحصول عليها مباشرة إلا بواسطة وسائل خارجية تماما مثل تلك الطقوس. لكن لكي يكون 
هذا الدور المساعد مشروعاء بل فعالا حقاء لا بد من تأطير التوسع فيها في حدود معينة» إذ 
ينجم من تجاوزها خطر بروز نتائج معاكسة اما مقاصدها. وهذا هو الذي نشهده بأوضح ما 
يمكن في الوضع الراهن للأشكال الدينية الغربيةء حيث تؤول الشعائر إلى الاختناق الحقيقي 
بفعل هيمنة الطقوس الاحتفالية؛ وني مثل هذه الحالة لا يؤخذ العرضي في أغلب الأحيان 


ينظر كتابنا نظرات قي التربية الروحبة. الباب التاسع عشر. 
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على أله هو الجوهري فحسب» ما يولد تشبغا مفرطا بانشكل 819 499://47°8/739 
الغلظ نفسه الذي تكتسيه الطقوس إذا سمح ثل هذا التعبير» بُشكل حاجزاً خطيراً يعوق 
تاثیر الفعاليات الروحية؛ وهنا توجد ظاهرة تصلب حقيقية بالمعنى الذي أعطيناه هذه الكلمة 

ني موقع آخر"" وهي ظاهرة تتلاءم مع الطابع العام للعصر الحديث. 

وهذا الإفراط الذي يكن أن يُطلق عليه اسم طقوسية الاحتفالات هى والحق يقال» 
شان غربي بجحصر المعنىء ويسهل فهم وصفه بهذا النعت؛ وبالفعل» فإ الطقوس الاحتفالية 
امضافة إلى الشعاتر تعطي دائما الإحساس بامر استفنائي» وتنقل هذا المظهر لتطبع به تلك 
الشعائر نفسهاء؛ والحال آنه كلما ازداد ضعف الطابع التراثي لحضارة في جلتهاءإلا واحتد 
الفصل بين التراث الروحي بقداره المنقوص الذي لا يزال يصارع الزوال وبين جلة الأشياء 
الأخرى التي أمست حينئذ خالية ماما من كل بعد مقدس» ومشكلة لا اصطلح على تسميته 
ب الحياة المعتادة التي لا آثر فعلي فيها للعناصر التراثية. وبديهي أن هذا الفصل م يبلغ آبداً 
الدی الأبعد الذي بلغه عند الخربيين الحدثين؛ ونعني بهم طبعا الذين لا يزالون محتفظين 
بقسط من تراثهم» لكنهم لا يتميزون باي كيفية عن غيرهم خارج هذا القسط المنحصر الذي 
خخصتصونه في حياتهم لل مارسة انديتية. وني هذه الأوضاع» كل ما يتعلق بالتراث الروحي 
يكتسي حتما بالنسبة لغيره طابعا استننائياًء يؤكده بالتحديد ما حيط به من فخفخة الطقوس 
وٻالتالي حتى إذا قبلنا هنا بوجود أمر يفسره جزئيا امزاج الغربي» ويتناسب مع 
من الانفعالية يجعله بالخصوص حساسا بتائير تلك الطقوس» فلا يقل صحة أيضا 
وجود علل من نوع أعمق» ذات صلة وثيقة بالضعف الأقصى للروح الترائية. وني نفس 
السياق بُلاحظ كذلك أن الغربيين عندما يتكلمون عن الأمور الروحيةء أو التي يعتبرونها 
هكا بظنون دوما آنهم ملزمون باستعمال نبرة طقوسية عملةء كأنهم يريدون التأكيد على 
أن تلك الأمورلا تشترك في شيء مع ما يشكل الموضوع العثاد لحواراتهم؛ ومهما كان 
پإمکانهم التفكير فيهء فان هذا التصنع الاحتفالي' لا علافة له بالجذية والوقار اللذين ينبخي 


ينظر كتابنا هيمنة الكم وعلامات آخر الزمان. 
٠‏ ذكرنا هذا التحفظ بسيب التزبيغات العديدة للروحانبة التفشية بين العاصرين لنا؛ لكن يكفي أن يكونوا مقتنعين بان 
القصود هو الروحانية؛ أو آن يريدو! إقناع الآخرين بهاء لكي ثطبق نفس الملاحظة قي جميع الحالات. 
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مراعاتهما ني کل ما يتعلق بامجال التراثي» وها لا نيان ان |1 728/209 :)ز1485 
من کل تکلف» کما یکن مشاهدته في الشرق» حتی يومنا هذا" . 

وهناك جانب آخر من المسألة ل نتكلم عنه سابقاء وتبدو لنا ضرورة الإلحاح عليه 
هنا ولو قليلا؛ ونعني به الارتباط القائم عند الغربيين بين الطقوس الاحتفالية وما يمكن 
تسميته ب النرعة الجمالية. وبهذه الكلمة الأخيرة نعني بالطبع الذهنية الخاصة الناجمة من 
وجهة النظر لجمالية؛ وهي تنطبق في البداية على الفن تحصيصاء إلا أنها تتوسع شيتا فشيا 
تشمل ميادين آخرى» وتؤول إلى تلوين رؤية الناس للأشياء ب صبغة خاصة. ومعلوم أن 
التصور الجمالي' كما يدل عليه اسمه هو الذي يزعم اختزال کل شيء إلى مجرد مسألة 
إحساس؛ وهو التصور الحديث والدوني للفن» الناقض للتصور التراثي السوي» كما بينه 
].ك. كوماراسوامي في العديد من مكتوباته: فهو - أي التصور الدوني للفن - يلغي عن 
جيع ما يتوجه إليه كل انطباع يجيي الوجدان الروحاني العرفاني» بل يكن القول حتى كل 
معقولية؛ وبعيدا عن آن يكون الجمال روعة الحق كما كان يُعرّف قدهاء لم يمس في هذا 
التصور الحديث سوى ما يثير نوعا من الشعور بالمتعة أو الانشراح» آي با هو بسيكولوجيٴ 
بحت و أشخصي فردي. ومن السهلل حينئذ فهم كون الاستمتاع بالاحتفالات يتعلق بهذه 
الكيفية من التظرء إذ ليس ها من تأثير بالتحديد» سوى ما هو من هذا النمط الجمالي' لا 
غيره؛ وهي كالفن الحديث تماماء أمر لا داعي للبحث عن فهم مغزا ولا يتضمن أي معنى 
تنفعل شعوريا به بكيفية عاطفية محضة.إذن فهذا كله لا س من الكينونة النفسية إلا قسمها 
الأكثر سطحية وهمية من أقسامهاء وهو الذي يتغيرء لا من فرد إلى آخر فحسب» وإتما يتغير 
عند نفس الشخص تبعا لتحول أحواله في كل وقت؛ وهذا اليدان العاطفي هو بالتأكيد» من 


هذا واضح في الإسلام خصوصاء وهو الذي يشتمل طبعا على شعاثر كثيرة لكن لا كن أن نعثر فيه على طقس 
احتفالي واحد. ومن جانب آخرء حتى في الغرب نفسه» ومن خلال خطب من العصر الوسيط بقيت محفوظةء يمكن 
ملاحظة أن الوعاظ في ذلك العهد الديني حقاء نم يستنكفو! أصلا عن استعمال فجة عادية بل فكاهية أحيانا. ومن 
الظواهر التي هما دلالة خاصة: التحريف الذي أرقعه الاستعمال الجاري لعنى كلمة لحر ۴١٤#‏ (أو الباب 
ومشتقاتها؛ فبالنسبة للغربيين العاديين الذين بجهلون قيمتها الرمزية والتراثيةء آلت دلالتها إلى فقدان كل معنى سوى ما 
تمثله من أطقوس احتفالية في متتهى الإفراط» كان الوظيفة الحوهرية للحبرية (أو للبابوية) أمست القيام بتلك الطقوس 
الباذخةء بدلا من القيام ببعض الشعائر 
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: t1 
nttps:/tmelmontlq  , جيع الجوانب النموفج الأ والأقصى نا عكن‎ 


الخالصر". 
وما ذكرناه عن الاستمتاع بالطقوس الاحتفالية بحصر المعنى» ينطبق كذلك طبعا 
على الأهمية المغرطة والمغالية إذا صح القول التي بضفيها البعض على كل ما هو ديكور 
خحارجي أو زخرفة؛ وهي ES‏ أصيل» إلى حد إرادة 
جعل هذه اللواحق العرضية عنصرا اساسا لا مناص منه. كما أن آخرین پتخيلون أن 
الشعائر تفقد كل قيمة إذا لم تكن مصحوبة بطقوس احتفالية ضخامتها تريد أو تنقص؛ ؛ ورا 
تكون البداهة هنا أوضح من حيث أن النزعة الحمالية هي المقصودة في الصميم؛ وحتى 
عندما يؤکد المتشبدون بهذا الديكور' ألهم يفعلون ذلك بسبب الدلالة التي يعرفونها له» نحن 
لسنا على يقين بأنهم لا يوهمون انفسهم بذلك» وأنهم غر مولعين با لخصوص با هو أكثر 
سطحية وتعلقا ب الشخصية الذاتية» آي بشعور قي با معنى الحديث هذه الكلمة؛ وأقل ما 
يكن قوله هو أن خاط العارض اللحق مع الجوهري الأساسي» وهو خلط حاصل باق على 
آي حال» هو دوما علامة على نقص شديد في القهم. . وكمثال على هذاء من بين المعجبين 
بن العصر الوسيط» من يقنعون أنفسهم بصدق بان إعجابهم ليس مرد إعجاب "مالي كما 
ا ا ا ا ج غاا کی ی 
في هه الحالة نحن نشك في وجود الكثير ممن يفهمون حقا ذلك الفن» ويستطيعون القيام 
بالجهد اللازم لرؤيته بنظرة غير التظرة الحديفةء أي للتحقتى فعلا بالحال الروحاني للذين 
أبدعوه وللذين وجه إليهم. وعند الذين يجحلو مم إحاطة أنة انفسهم ب ديكور' ذلك ٤‏ 
الوسيط نجد دائما تقريبا نفس العقلية بدرجة من الحدّة تزيد أو تنقص» إن ل تكن عينهاء أو 
على أي حال نفس المنظور الذي نجده عند المهندسين المعماربين المولعين بالنمط المعماري 
الغوطي الحديثة أو الرسامين الحدثين الذين يجاولون غاكاة أعمال ألبدائيين. ففي إعادات 
الإنشاء هذه يوجد دائما شيئ مصطنع و ' ترسيميٴ أي أن له رين نشازٌ إن آمكن القول» 


8 ليس علينا أن تنكام هتا عن بعض أشكال الفن الحديث التي يمكن آن تعدث تاثررات أفقد الترازن التفسيء بل حتى 
احلال آو اتفصام للنفسيةء وارتداداتها قابلة للتوسع ا هو أبعد؛ فليس المقصود هنا التفاهة المتعلقة بكل ما هو دوني 
ججصر المعنى: وبالدلالة الحقيقية لكلمة تفاهة وإتما القصود عمل دميري حقيقي. 
74 


ويذکّر ب لعرض آو ب لحف اكثر بكثير عا يوسي بار ئ 9/"910812 ۸035/٤‏ 
الفنية في حضارة تراثية. ولتلخيص هذا كله في كلمة نقول أنها تعطي انطباعا واضحا في أن 
الروح غائب عنها". 

وكلامنا هذا المتعلق بالعصر الوسيط الذي أخذناه كمثال من داخل العام الغربي 
يمكن تطبيقه أيضاء والدواعي أكثر» على حاله الديكور الشرقي؟ وبالفعل فمن النادر جداء 
حتی في حالة تشكيله من عناصر أصيلة» أن لا ثل بالخصوص في جموعهسوی الفكرة التي 
يتصورها الغربيون عن الشرق» وما أبعدها عن حقيقة ما عليه الشرق نفسه”. وهذا يقودنا 
إلى توضيح نقطة هامة أخرى» وهي أن من بين الظواهر المتعددة لد نزعة الجمالية الديثة 
يجدر تخصيص مكانة للرغبة في الإغرابية ((او آلجلوبية أي الرغبة في الأشياء الغريبة او 
انجلوبة)) المشهودة بكثرة عند ا لمعاصرين لناء ومهما كانت العوامل المتدوعة التي ساهمت في 
تفشيهاء وفحص تفصيلها بستغرق هنا وقتا طويلاء فهي ترجع مرة أخرى في النهاية إلى 
مسالة إحساس فني يزيد أو ينقص» غريب عن كل فهم حقيقي؛ بل مع الأسف» هي ترجع 
عند الذين لا يفعلون سوى تقليد وغاكاة الآخرين. إلا مجرد مسألة أمودة؛ ومثلها أيضاء 
الإعجاب المتعلق بهذا الشكل من الفن أو بذاك الشكل الآخر» وهو إعجاب متغير بين وقت 
وآحر حسب الظروف. وحالة اليل إلى ألإغرابية تمسنا إذا صح القول بكيفية أكثر مباشرة من 
غيرهاء لان الأمر الذي يُخشى هو آن يكون الاهتمام نفسه الذي بُبديه البعض بالمذاهب أو 
بالملل الشرقية لا دافع له في كثير من الأحيان سوى ذلك اليل؛ فإذا كان الحال على هذه 
الشاكلة» من البديهي أنه يمثل 'موقفا خارجيا سطحيا تماما لا داعي لأخذه ماخذ الجد. والذي 


في نفس سياق هذه الأفكارء ننه عرضاء على حالة الأعباد المسماة فلكلورية التي كثر الاعتناء بها كمودة في أيامنا هذه؛ 
فهذه الحاولات لإحياء الأعياد الشعبية القدية» حتى وإن اعتمدت على أصح الوثائق وأدق الدراسات تاحذ حتما هيلة 
تافهة لمهرجان أقنعةء ولصورة زائفة غليظة يمكن أن تعبر عن ية حاكاة ساخرة رغم عدم وجودها يقينا عند المنظمين 
ها 

كمال في الحد الأقصىء وبالتالي فهو أكثر واقعية حسوسةء أعمال غالببة الرسامين المسمين ب المستشرقين: فهي تبن 
بأوضح ما يمكن المنظور الغربي البق على أمور الشرق؛ ولا ريب أنهم أخذوا شخصيات؛ وأشياء ومناظر شرقية 
کنماذج» غير آنهم حبث ل بروها إلا بكيقية خارجية تماماء فالكيفية الي بروزها بها تكافى تقريبا ما حققه الفولكلوريون 
الذين تكلمنا عنهم قبل قليل. 
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باهتمام حقيقي أكثر صدقا؛ وهذه الحالةء حلافا للأخرى» غير ميؤوس منها يقينا؛ لكن الذي 
ينبغى التنبه له حينئذ هو أله لا يمكن أبدا الوصول إلى الفهم الحقيقي لأي مذهب أو ملَة إلا 
إذا زال عنه تماما انطباع الإغرابية الذي يكن آن يكون قد أعطاه في البداية. ومن الحتمل أن 
يستلزم هذا جهدا تحضيريا كبيراء بل شاقا بالسبة للبعض لكنه حتما ضروري إن أرادوا 
الحصول على بعض التنائج المقبولة من الدراسات التي قاموا بها؛ وإذا تبن أن الأمر 
مستحيل» وهذا طبعا حاصل أحياناء فهذا يعني أئنا أمام حالة الغربيين الذين بحكم تشكياتهم 
النفسية الخاصةء لا مكن همم أبدا أن پتغيرواء وبالتالي فالأولى هم المكوث على ما هم عليه 
بكيفبة تامة وصريحة. وأن يُعرضوا عن الاهتمام بأمور لا بمكن أن بستخلصوا منها آي منفعة 
حقيقيةء لأنهم مهما فعلواء ستبقى دائما بالنسبة إليهم واقعة في عالم آخر لا صلة له مع العام 
الذي ينتمون إليه بالفعل» ولا يستطيعون الخروج منه. ونضيف بان هذه الملاحظات تاحذ 
أهمية خاصة في حالات الغربيين الذين لسبب أو لآحر قرروا الانخراط في ملة شرقية 
ولاسيما إذا كانت الأسباب من طراز باطني أو تربوي روحي» وهي وحدها التي في الجملة 
نعتبرها جديرة بالاهتمام. وبالفعل» فهنا توجد مسالة اهيل حقيقية مطروحة عليهم» وقثل 
بالضبط نوعا من آلاختبار' القبلي الذي يسبق انخراطهم الحقيقي الفعلي. وني جميع الحالات 
وحتى في الأوضاع الأكثر إبجابية وملاءمة» لا بذ على هؤلاء آن يكونوا مفتنعين بأنهم ما 
داموا بجدون في الملة الي اختاروها ادنى طابع إغرابي فذلك دليل جلي على آنهم م 
يستوعبوها حقا» ومهما كانت المظاهرء فهي لا تزال باقية كامر خارجي بالنسبة لذايتهم 
الحقيقية التي م تتغير إلا سطحيا؛ وهذه إن صح القول إحدى العقبات الأولى التي تعترضهم 
في طريقهم؛ والتجربة لزم الاعتراف بأنها بالسبة للأكثريةء ربّما لا تكون هي العقبة الأقل 
صعوبة التي لا بد من اقتحامها وتجاوزها. 
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التباسات متجددة حول علم الباطن 


قبل سنوات» لزمنا التنبيه على الموقف الغريب الذي يتشبث به الذين يشعرون 
با خاجة إلى الط المتعمد بين العرفان الباطتي الروحي و المستيسيزم؛ أو لكي يكون الكلام 
أصح» حاجتهم إلى عرض الأمور بكيفية تجعل المستيسيزم يقوم مقام العرفان الباطي كلما 
صادفوا هذا الأخيرء لاسيما في تعاليم الملل والمذاهب الشرقية"". وقد تود هذا اللبس عند 
المستشرقين» ومن الحتمل آنه ل ينجم في البداية إلا عن عدم فهمهم الذي لا يُستغرب إذ آنهم 
أعطوا ما يكفي من الأدلة الأخرى على رسوخه فيهم؛ لكن الأمر صار أخحطرء عندما تولته 
بعض الأوساط الدينية جقاصد مبيتة واضحة أكثر وعياء وبرأي قبلي لم يعد جرد زج بكل 
شيء طوعا أو كرها في الأطر الغربية. وبالفعل» حتى إلى عهد قريب» قنعت هذه الأوساط 
بإنكار وجود أي عرفان باطني إنكارا بسيطا تاما؛ ومن البديهي أن هذا الموقف هو الأكثر 
توفيرا للراحة» إذ آنه يُعقي من فحص أعمق لامر كان بُعتبر مقلا بوجه خاص؛ وهو فعلا 
كذلك بالنسبة لمن هم أمثال الجامدين من الظاهريين الذين يزعمون بآن لا وجود لشيء 
ينفلت عن قخصصهم؛ لکن يبدو أ في وقت ماء وقع التنبه إلى أن هذا الإنكار التام و 
التبسيطيٴ أمسى مستحيلاء وني نفس الوقت إلى أن الأولى تغيير ما هي عليه حقيقة العرفان 
الباطني بكيفية تكن من إلحاقه إن صح القول ((أي جعله تابعا مندرجا ضمن معتقداتهم 
الخاصة بهم))ء وذلك بجعله ماثلا لا لا يرجع في الحقيقة إلا للجانب الظاهري من الدينء 
كما هو حال المستيسيزم. وهكذا» يمكن مواصلة الإصرار على عدم التلفظ بكلمة عرفان 
باطني ((إيزوتيريزم» بالفرنسية))» حيث تحل حلها دائما ني آي موضع كلمة مستيسيزم؛ 
وموضوع هذا العرفان نفسه حُرّف ببراعة بحيث بدا مندرجا ضمن اليدان الظاهري» وهذا 
هو بلا شك المدف الأساسي في الغايات المقصودة. ما سمح للبعض الذين ليس لديهم أدنى 


يظر كتابنا نظرات ني التربية الروحية؛ الباب الأول. 
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تماما من حيع الوجوه عن تخصصهم. 

ومنذ عهد قريب» لاحظنا أيضا تحولا آخر في الموقف» ونقول مطمئنين نحولا آخر في 
الخطةء إذ بديهي أن ليس المقصود من كل هذا جرد موقف يكن على أي حال» مهما كان 
خطؤه» اعتباره غير مغرض كما حال غالبية المستشرقين"؛ والأكثر إثارة للانتباه هو أن هذا 
الموقف الحديد قد ابتدا بالظهور في نفس الأوساط السابق ذكرها تحديداء وكذلك في أوساط 
أخرى قريبة منهاء حسب ما يبدو من وجود عدد من نفس الشخصيات في كل متها“ . 

وأما الآنء فلم يبق تردد في الكلام بوضوح عن العرفان الباطني» كان الخوف من 
هذه الكلمة قد زال فجأة عند البعض؛ فماذا وقع حتى يعزموا على اتخاذ هذا الموقف؟ لا 
شك أن من الصعب إعطاء جواب دقيق» لكن من المسموح به» بكيفية أو باخرى» افتراض 
أن وجود العرفان الباطني أصبح حقيقة بلغت من البداهة حدا لا يكن معها الاستمرار في 
السكوت عنهء أو التأكيد على آله ليس بشيء سوى المستيسيزم؛ والحق يقال» نخشى فعلا أن 
نكون نحن أنفسنا من التسبّبين في خيبة الأمل الأليمة التي أحدثها هذا الإثبات عند هذا 
الطرف» لكن هذا هو الواقع» وليس في استطاعتنا تغييره؛ ولا مغر من الثبات على الموقف 
ومن السعي إلى التكيف بقدر المستطاع مع التغيرات الطارئة على الظروف التي نعيشها! 
وهذا هو الذي حصلت المسارعة إلى تحقيقه إلا أن هذا لا يعني الظنَ باه ينبغي تهنئة أنفسنا 
على هذاء حيث لا مجال للتوهم في ما يمكن تسميته ب نوعية ذلك التحول؛ وفعلا لا يكفي 
الاعتراف أخيرا بوجود العرفان الباطني كما هو عليه وإئما ينبغي أيضا النظر في طريقة 
عرضه وكيفية الكلام عنه؛ وهتا بالتحدید کما کان متوقعاء تعفَنت المور بشكل غريب. 


تقول اغالبيةء لأنه ينبغي طبعا أستثناء بعض المستشرقين الذين لحم أيضا علاقات متانتها تزيد أو تنقص مع الأوساط 
الدينية المقصودة هنا. 
في تقاريرنا الأخيرة أعطينا مثالا حول إصدار جديد ييز بوضوح الموقف المقصود هناء وستكون لنا فرصة التنبيه على 
إصدارات أخرى ماثلة في مستقبل قريب؛ لكن الآن نكتفي طبعا باعتبارات من نوح عام» دون الولوج في الفحص 
الخاص والفصل لبعض الحالات الفردية (ونعني بها - زيادة على الأشخاص- حالات العجمعات وافيثات التابعة ها» 
فمن الأحسن أن كرس ها موقع آخر قي الوقت لحاسب 
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يبدو من اجتهادهم الدائم في الاحتفاظ بشيء من الخموض في نايا عروضهم (ولا نريد 
الحط من شأنهم فنظن أن هذا ناجم عن جرد عجز من طرفهم)ء فالظاهر أنهم يعترفون ليس 
فقط بوجود العرفان الباطني» وإلما أيضا بصحة شرعيته» بمقدار محدد على أي حال» وهذا 
تحت غطاء الرمزية با لخصوص؛ وهذا بالتأكيد موقف محمود» حيث م يعودوا يقنعون في شان 
الرمزيةء بالتفاهة المؤسفة للتفسيرات الظاهرية الشائعة» وب الترعة الأخلاقية السطحية التي 
تستلهم منها في أغلب الأحيان. ورغم هذاء نقول مطمئنين» بأنهم في بعض الجوانب» 
يذهبون أحيانا إلى الإفراط» وذلك حين يعن مم أن يخلطرا مع اعتبارات صحيحة قوية 
اعتبارات أخرى لا ترجع إلا إلى رمزية مربفة مبتدعة تماما يستحيل تماما أخذها مأاخذ الجد؛ 
فهل ينبغي أن نرى هنا فعلا نوعا من انعدام التجربة في هذا الميدان الذي لا يجتمل أي 
ارتجال؟ من انحتمل جدا أن یون هذا صحيح إلى حد ماء لکن يمكن أيضا ان يتدخل سبب 
آخر؛ بل نذهب حتى إلى قول أن هذا الخليط هى عمدا للغض من شان الرمزية والعرفان 
الباطني؛ ومع هذا لا مكنا الاعتقاد أن مثل هذا هو مقصد الذين يكتبون حول هذه الأمورء 
إذ لو صح هذا للزم الانقياد طوعا إلى رؤية هذه اللفطة راجعة عليهم هم أنفسهم وعلى نفس 
أعماهم؛ لكن من غير المؤكد آن لا يكون ذلك المقصد غير موجود بأي كيفية عند المسيّرين 
هم؛ فمن المعلوم في مثل هذه الحالات» أن الجميع ليسوا على السواء في الوعي بخفايا ألخطة 
التي يساهمون فيها. وكيفما كان الحالء ما م تظهر حجة معاكسة» فنا نفضتّل الظنْ بان 
مقصودهم يقتصر على تصغير ((أي غض وتهوين)) هذا العرفان الباطني الذي ل تبق 
إمكانية لإنكاره (وهذا في الجملة يعبر عنه المثل السائر ب مراعاة نصيب النار) وعلى تقليص 
مداه بأقصى ما يمكن» بإقحام مسائل خالية من الأهمية الحقيقيةء بل حتى التافهة تماماء أي 
أنواعا من المغريات البسيطة ا موجَهة إلى الجمهورء المهيى طبعا هذه الأشياء الصغيرة» التي هي 
آولی بکثیر من غیرها جمیعاء لھا علی مقدار ملکاته ي الفهہ". 


علمنا أڻ الفسيس الفلاني ابتدأ بعرض وجهات نظر ذات أهمية لا مراء فيها في وجهة نظر الرمزية؛ ثم بعد ذلك رأى 
نقسه ملزماء لا بالعودة إلى إنكارهاء وإنما بالخض منهاء فأعلن هو نفسه أنه لا يعلتى علبها سوى أهمية ثائوية = 
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الوجوه أكثر إثارة للقلق» وهو خلط العرفان الباطبي الحقيقي بطريقة مبهمة مع العديد من 
تشويهاته وتزبيفاته ا لمعاصرة» كالإحفائية والليوصوفيسم وغيرهاء فيؤخذ بلا تمييز من هذه 
ومن تلك مفاهيم ومراجع عرض بكيفية تجعلها جيعا - إذا صح القول- على نفس 
الستوى» مع عدم الإفصاح بوضوح عن كل ما يقبل وما يُرفض من كل ذلك؛ فهل يوجد 
هنا جرد جهل ام غياب للتمييز؟ إنها عوامل يكن بلا ريب أن تلعب في كثير من الأ حيان 
دورا ما في مثل هذه الحالة؛ وبعض ألسيّرين يتقنون جيدا كيف يوظونها أيضا لبلوغ 
غایاتهم؛ لکن في الحالة الحاضرة من المستحيل مع الأسف أن لا بوجد سوى هذاء لألنا 
على يقين تام بان من بين الذين يتصرفون على ذلك النهج» يوجد من هم على علم كامل 
با هي عليه حقيقة الأمر؛ وبالتالي كيف ننعت هذه الكيفية في التصرف التي تبدو مبتة 
بوضوح وتهدف إلى إحداث البلبلة والالتباس ني ذهنية قرائهم؟ وفوق هذاء حيث أن 
المقصود هناء ليس حدثا معزولاء وإلما هو توجّه عام عند الذين نتكام عنهم» فيبدو فعلا أله 
يسنجيب ل خطط ما مُبيّث؛ وبطبيعة الحال يمكن أن نرى فيه مثالا جديدا للفوضى الحديثة 
التي تتفشى أكثر فأكثر في كل مكان. وبدونها لا يمكن لالتباسات من هذا النمط أن تقع 
فضلا عن أن تنتشر؛ إلا" أن هذا لا يكفي كتفسير» ومرة أخرى» ينبغي أن نتساءل عن 
لمقاصد الأكثر دقة الُحخبأة تحت ذلك التصرف. وريا ! يجن الأوان بعد لتمييزها بوضوح» 
ويجدر الانتظار قليلا لتتحسن رؤية الاتجاه الذي ستنطور نحوه هذه ألحركة؛ لكن أفلا يكرن 
لمقصود في المقام الأوّل» من خلط الكل بهذه الكيفية» هو إحاطة العرفان الباطتي بالارتياب 
والشبهة المتعلقان حقا بتزييفاته؟ وهذا يمكن أن يبدو متناقضا مع الاعتراف بالعرفان الباطني» 
لكننا لسنا على يقين تام بان الأمر على هذا المنوال للعلة التالية: أولا تلك الالتباسات وذلك 
الغموض الذي أشرنا إليه آنفاء فهذا الاعتراف ليس إن صح القول إلا اعترافا من حيث 


=تاماء ويعتبرها إن صح القول حيادية باننسبة للتعاليم الدينية ((أي لا صلة بينهما سواء يابا أو سلبا))؛ وييدو أ 
هذه الواقعة تؤكد ما قلناه هنا عن التهرين المقصود للعرفان الباطني؛ ويجكن القيام بهذا التهوين بكيفيات متعددة بدو في 
الظاهر كاتها متعارضةء وذلك بإضفاء أهمية على ما ليس بهم وبالغض عن ما هو مهم حقاء 
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الحين والآخحر تعريضات أو تلميحات عدوانيةء ويتفق أنها على الدوام موجهة ضد العرفان 
الباطني الحقيقي. وهذه الملاحظات تؤول إلى التساؤل عن ما إذا كان المقصود في النهايةء هو 
بكل بساطة التحضير لإنشاء باطنية مزيفة جديدة من نمط متميّز بعض الشيء ومهيى لتوفير 
تعويض لن ل يعودوا قانعين بال جانب الظاهري من التراث» مع صدهم عن العرفان الباطني 
الحقيقي الناقض في زعمهم لذلك الجانب الظاهري“ 

والراجح أن هذه الباطنية الزائفة التي لم تظهر منها حتى الآن سوى بعض العيّلات 
في البدح وني ا مغريات التافهة التي ذكرناهاء لا تزال بعيدة عن ضبطها التام؛ وني انتظار ذلك 
من المستساغ أن تكون مصلحة آهلها في البقاء أطول ما يمكن في اللبس والإبهام مع احتمال 
اروج منه للمبادرة بالمجوم بكيفية صريحة مكشوفة في الوقت البيّت؛ وهكذا يكن تفسير 
كل هذه الأمور بكيفية مضبوطة. وحتى إشعار آخرء لا يمكننا طبعا عرض هذا الذي قلتاء 
إلا كفرضيةء غير أن جيع الذين يعرفون عقلية بعض الناس سيتحققون بائها في غاية 
الاحتمال؛ وني ما بخصناء ہلغتنا من جهات شتى» منذ وقت مضى» بعض الحكايات عن 
أطراف تزعم توفير التربية العرفانية الباطنيةء ومهما كانت درجة عدم وعيهاء فطابعها يؤكد 
صحة الفرضية المذكورة. 

وفي الوقت الحاضرء لا نرغب في مزيد من الحديث عن هذا كلهء غير أننا عزمنا 
على عدم مواصلة الانتظار أكثرء وهذا لتحذير الصادقين من التعرض بكل سهولة للإغواء 
بفعل بعض المظاهر الخداعة؛ وسنكون سعداء جدا إذا حدث ما محصل أحياناء وهو أن جرد 
عرض هذه الأمور يكفي لوضع حد لانتشارها قبل أن تتفشى إلى مدى بعيد. وني مستوى 
أحط بكثير نما سبق» نضيف أيضا أنتا لاحظنا أخررا التباسات هي في الجملة من نفس النمط 
إلا أن مقصدها هنا لا ريب فيه على آي حال» ويتمثل بوضوح في محاولة تشبيه العرفان 
الباطني بأبشع تزييفاته» وتشبيه مثلي تنظيمات التربية الروحية العرفانية التراثية بمشعوذي 


3 إدراج بعض العناصر التراثية حقا لا نع من أن يكون هذا الإنشاء في جلته ولكونه إنشاء : باطية زاثفة ؛ ومع هذاء 
فالإخفائيون أنفسهم قد قاموا ثل هذا!ء وإن كان ذلك لأسباب أخرى ختلفة وبكيفية أقل وعيا بكثير. 
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ختلف الأوساط المسارية الزائفة؛ وبين هذه الفضائح الخزية ال41 108/79,£//;$ 468" 
صرامة» وبين بعض الناورات الأكثر خفاء» يوجد بالتأكيد فارق ينبغي تيبزه؛ لكن في 
الصميم» آلا يكون هذا كله مسيّرا في نفس الاتجاء؟ والمناورات الأكثر براعة والأخفى خاتلة 
ليست هي أيضا الأشد خطورة؟ 
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الباب الرابع عشر https://t.me/montlq‏ 
حول 'التكبر العرفاني' المزعوم 


في الباب السابق» وني سياق الكلام عن الموقف الجديد إزاء العرفان الباطي في 
بعض الأوساط الدينية ((المسيحية))» قلنا بان في العروض التعلقة بهذا التمط من المسائلء 
سرب بين الحين والآخر» بجيث تبدو كالها عرضية بعض التلميحات العدوانيةء التي إن م 
تستجب لبعض النوايا الحددة» فهي بالأحرى لا تتلاءم مع القبول نفسه هذا العرفان» حتى 
وإن م يكن سوى قبول من لحيث البدآ إن صح القول. ومن بين تلك التعريضات» توجد 
واحدة نعتقد أن الرجوع إليها بالخصوص لا يخلو من فائدة» وهي التجريح ب التكبر 
العرفاني؛ ومن اليقين أن هذا التجريح ليس بالجديدء وإغا يعاود ظهوره هنا مرة أخرى؛ 
والغريب أنه يفضل على الدوام استهداف المنخرطين في مذاهب العرفان الباطني الأكمل 
أصالة تراثية؛ أفلا يستخلص بأن هؤلاء هم المعتبرون أكثر إثارة للإحراج من المزيفين من كل 
صنف؟ بالفعل» هذا محتمل جداء وفي مل هذه الحالةء ينبغي بالأحرى أن بنظر للمزيفين 
المعنبين نظرة مجاملة إذ أنهم كما نهنا عليه يوظفون خلق أسوا الالتباسات» وبالتالي هم 
بدون عمد قينا مساعدون هم» لکن هذا لا يقلل من فائدتهم في تحقيتق الخطة الجديدة التي 
ارتاوا لزوم الأخذ بها مجابهة الظروف. 

ومن الواضح أن عبارة كبر عرفاني' متناقضة في نفسهاء لأئه إن بقي للكلمات دلالة 
محددة (إلا أننا نميل أحيانا إلى الشك في بقاء واحدة منها عند غالبية المعاصرين لنا)» فإِنّ 
التکبّر لا مکن آن ینجم ویندرج إلا ني مستوى شعوري انفعالي بحت. ومن حیث معنی ماء 
رما يكن الكلام عن التكبّر مرتبطا بالعقل ((الشخصي)). لأن العقل ينمي إلى الميدان 
الفردي مثله مثل الشعور» بجيث يكن داأئما وقوع ردود أفعال متبادلة بين الواحد والآخر؛ 
لكن كيف يمكن أن يكون الأمر على هذا المنوال في مستوى العرفان الروحاني الخالص الذي 
هو بالأساس فوق فردي؟ وحيث أن المقصود الفترض هنا هو العرقان الباطني» فمن البديهي 
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أن المسالة لا تتعلق بالعقل (الشخصي)» وإتما بالإدراك الرو ر 9041۹ ٩/‏ ۸4488/810 
في حالة التحقق الميتافيزيقي والعرفان الروحي الحقيقي» وإما بكيفية غير مباشرة على آي 
حال» لكنها رغم هذا حقيقية تماما أيضاء وهي حالة العرفة التى لا تزال نظرية فقط إذ 
المقصود هنا دائما هو طراز من الأمور لا يكن للعقل ((العادي المألوف)) إدراكها. وهذا 
استبسل العقلانيون دوما في إنكار وجود العرفان الباطتي» لأئه يحرجهم جقدار إحراجه 
للجامدين من علماء الذين الظاهريين الأكثر تعصّباء وإن كانت طبعا دوافع كل من الفريقين 
متباينة تقاما؛ لكن بغض النظر عنهاء يوجد هنا بينهما أتفاقٴ يتسم بالغرابة. 

وني الصميم» يكن لذلك التجريح الذكور أن يكون مستوحي خصوصا من هوس 
المساواة عند النحدئين» الذي لا يتحمل آي شيء يتجاوز المستوى المتوسط' ((للجمهور))؛ 
لكن الأعجب هو رؤية أناس ينسبون أنفسهم إلى تراث روحي» ولو بالاقتصار على جانبه 
لظاهري ثم يشاطرونهم نفس تلك المواقف المسبقةء التي هي علامة على ذهنية مضادة 
بوضوح للتراث الروحي. وهذا بالتأكيد يدل على أن عدوى العقلية الحديثة قد شملتهم 
بكيفية خطيرة حتى إن لم ينتبهوا ها هم أنفسهم؛ وهنا توجد مرة أخرى» إحدى التناقضات 
لمتواترة بكثرة في عصرناء ولا مفر من مشاهدتهاء مع الاندهاش من كونها تحدث عموما 
بدون أن تثير الانتباه؛ لكن هذا التناقض يبلغ حده الأقصىء» ليس عند المصرين على عدم 
لاعتراف با سوى الجانب الظاهري للتراث ويعلنونه صراحة فحسب» وإلماء كما هو الحال 
هناء عند الذين يبدو منهم قبول نوع من العرفان الباطتي» مهما كانت قيمته وأصالته؛ فمن 
المفترض أنهم على الأقل شعروا أن نفس التجريح يكن أن يوجه ضدهم أيضا من طرف 
لظاهريين الصارمين. فهل ينبغي هنا استتتاج أن دعوى قبولمم للعرفان الباطتي ما هو في 
النهاية سوى قناع ((خحداع))ء وهدفه با لخصوص منع الذين بُخشى أن ييلوا إلى الخروج من 
الوسط المشترك لد قطيع من الانفلات منهء فيبادرون للعثور على وسيلة تلنيهم عن 
العرفان الحقيقي؟ وإذا كان الجواب على هذا السؤال بالإيجاب» فتفسير موقفهم برمته يصيح 
حينعذ جلياء والاتهام ب ألتكبر العرفاني يبرزونه أمامهم كفزاعة» بينما في نفس الوقت» 
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عرضهم لاي باطنية زائفة بعطي لطموحاتهم راحة وة htns:/[$,¢/m 904 L.s‏ 
وجود جهل با هي عليه ذهنية بعض الأوساط لرفض قبول رجحان مثل هذه الفرضية 

والآنء في ما بخص التكبر العرفاني ا لمزعوم» يمكن أن ننفذ إلى الصميم؛ فمن الغريب 
حقا أن يعتبر تكبّرا ما يؤول إلى تجريد الفردية من كل قيمة ذاتيةء بإظهارها معدومة تماما إزاء 
امبدإ الحق. وهذا اللوم في الجملة» ناشئ بالضبط من نفس الانعدام للفهم عندما يوصم 
أيضا بالأنانية من يجتهد لبلوغ الانعتاق الروحي النهائي؛ فكيف يكن الكلام عن عن آنانيةه 
حيث بمقتضى التعريف نفسه» م يبق لل آنا وجود (( أي الانا الفردي الشخصي المتوهم 
))؟ قد يكون الأصح» أو الأقرب للمنطق على أي حال» رؤية مظهر أناني في الاقتصار على 
الاهتمام ب ألخلاص' (وهذا طبعاً لا يعني بتاتا آنه غير مشروع) أو ني العثور على علامة نوع 
من الهو أو حب الذات والعجب في رغبة الشخص في تخليد' فرديته بدلا من التوجه إلى 
تجاوزها؛ وينبغي على الظاهريين أن يفكروا جيدا في هذه الحقيقةء لأن التفكير فيها قد 
يجعلهم أكثر تحفضا ني التهم التي يقذفونها بلا روية. ونضيف بان تحققا من طراز كلي جام 
مثل تحقتق الكائن الذي أدرك الانعتاق» له استتباعات لا مقارنة لوسع شموليتها ولفعاليتها 
مع الإيثار المبتذل الذي لا يتمثل إلا في الانشغال بمصالح تجمع ما وبالتالي لا يتحرّر باي 
كيفية من المستوى الفردي؛ وما ني الجال فوق الفردي» حيث لم يبق لل آنا وجودء فكذلك 
ليس لد غير وجود لان الكائنات في هذا المستوى كلها واحد أمستهلكة في بعضها البعض 
بدون امتزاج' تبعا لعبارة إيكهارت' ((1327-1260م)) حققة بهذا حقا كلمة المسيح: 
'فلیکونوا واحدا كما أن الأب وأنا واحد ((هذا التوحد ليس حلولا ولا اتحادا ولا وحدة 
وجود بالمعاني الفلسفية» وإلما هو عبارة عن التحقق بالفرب الإلمي وبالقيومية الإهبة 
الحيطة الجامعة؛ فالرب رب والعبد عبد» وانقلاب الحقائق محال)). 

والذي يصح على التكبر يصح كذلك على التواضع؛ فحيث أله ضد التكبرء فهو 
يقع بالضبط في نفس المستوى ((وإن كان في الاتجاه ا لمعاكس))» وطابعه الشعوري الفردي لا 
يقل عن طابع التكبر؛ غير آئه يوجد» ضمن إطار ختلف تماماء أمر هو روحيا أجدر بالتقدير 
والاعتبار من هذا التواضع» إنه ألفقر الروحيٴ با معنى الصحيح لدلالته» أي التحقق بتبعية 
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الكائن الشاملة المطلقة للمبدأ الحق ((أو شهود قيومية الح htipsi[t:ones ql!‏ 
في كل آن))» ومن هم الذين يمكن أن يكون همم وعي بها بكيفية أكمل تحققا وام شمولاً من 
أهل الباطن الحقيقيين. بل نذهب مطمتئنين إلى ما هو أبعد فنقول: ما عدا هؤلاء ((أي أهل 
الباطن الحقيقيين)) من هم في عصرنا الذين بقي لمم حقا ذلك الوعي في آي درجة من 
درجاته؟ وحتى المنخرطون في الجانب الظاهري من التراث الروحي» ما عدا ريا آفراد 
ندرتهم تزداد أكثر فأكثر» هل يكن أن يكون زعمهم ذلك» سوى دعوى لفظية خارجية 
تقاما؟ الجواب الأكثر احتمالا عندنا هو: نعم لا عكن سوى هذاء والسبب العميق هو التالي: 
ولكي نستعمل مصطلحات تراث الشرق الأقصى ((أي الل القدية للصين))» التي تسمح 
هنا بالتعبير عن ما نريد بكيفية أحسن» نقول إن الإنسان ألسوي' تماما ينبغي أن يكون يين 
((أي منفعلا سميعاً مطيعأً)) بالنسبة للمبدا الحقء لكن له وحده وينبغي أن يكون انك 
((أي فاعلا مؤثرا)) بالنسية لحملة مجلى الظهورء وهذا بجحكم موقعه المركزي ((أي مرتبة 
خلافته))؛ وبالعكس فن الإنسان المابط ((آي الغافل)) يتخذ موقفا يتجه به أكثر فأكثر نحو 
جعله أيانك بالنسية للميدا ((أي التمرد عن الحق)) (آو بالأحرى يجعله يُوهم نفسه بذلك» 
لأله مستحيل بداهة) وين بالنسبة جلى الظهور ((آي الخضوع للخلق))؛ ومن هنا ينشاً معا 
التكبر والتواضع. وعندما يبلغ الانحطاط إلى طوره الأخيرء يوؤول التكبر في النهاية إلى إنكار 
المبداً الحقء ويوول التواضع إلى إنكار كل سلّم لترتيب المدارج؛ ومن بين هذين الإنكارين؛ 
بديهي أن المتدينين الظاهريين يرفضون الأول منهماء بل ينبذوته برعب حقيقي عندما يأاخحذ 
اسم إلحاد' لكنهم بالعكس» يُعطون في أغلب الأحيان انطباعاً بأنهم م يُمسوا بعيدين عن 
الان". 


تغتنم هذه المناسبة للتنبيه آيضا على تشريب مضحك موجه إليناء ويتعلق في الجملة مرة آخرى بنفس النمط من 
الأفكارء ونعني بهذا ولوج الشعورية في ميدان لا يتبغي بكيفية مشروعة أن تدخاه: فييدو أن لمكتوباتنا عيب خطير يتمشل 
في خحلوّها من البهجة' فكون بعص الأمور تُسبب لنا البهجة أو لا تسيب فهذا لا يمكن في جميع الأحوال أن يتعلق إلا 
بأاوضاعنا الفردية الخاصةء حيث هي بالتاكيد لا دخل ها في هذا إذ لا علاقة لما تماما ثل تلك العوارض الطارئة؛ 
وبالتالي قهذا لا يكن ولا ينبغي أن يهم آحدا؛ ومن امثير لأسخرية والخارج عن عله إقحام آي شيء في تقديم التعاليم 
التراثيةء الذي لا اعتبار إزاءه إطلافا للغرديات. سواء منها فرديتنا آو أي فردية آخرى. 
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الباب الخامس عژر 4|ئ^https://t.me/mo‏ 


التامل الروحي المباشر والتامل الروحي بالانمكاس 


مرة أخرى يلزمنا الرجوع إلى الفروق الجوهرية القائمة بين التحقق الميتافيزيقي أو 
الروحي العرفاني وبين التحقق في المستيسيزم لأ البعض طرح هذه المسألة في هذا 
الموضوع. والتامل الروحي» كما سنوضحه مرة أخرى لاحقاء هو أسمى أشكال النشاط 
ونشاطه أبلغ ني الحقيقة من كل ما برجع إلى النشاط الخارجي» فإذا وجد أيضاء كما هر 
معترف به عموماء تأمل روحي في الأحوال المتعلقة بالمستيسيزم أفلا يوجد هنا أمر لا يتلاءم 
ى طابع الانفعالية الملازم للميستيسيزم نفسه؟ وزيادة على هذاء حالما يكن الكلام عن تامل 
روحي» سواء ني الجال اليتافيزيقي أو في ميدان a‏ فیمکن آن پېدو وجود تطابق 
بينهما في هذا الجانب بقدار ما على الأقل؛ آم أن الأمر يختلف» ويوجد بالتالي نوعان من 
التأمل الروحي؟ 

قبل کل شيء في هذا الصدد يجدر التذكير بوجود أنواع مختلفة للمستيسيزم» ولا 
اعتبار هنا لأشكاله الدنياء حيث لا بمكن الكلام فيها حقيقة عن التامل الروحي بالمعنى 
الصحيح للكلمة. وني هذه الوجهة من النظر» ينبغي بوضوح إزاحة كل ما يت يتسم بطابع 
ألظاهراتيةء آي في الحملة كل الأحوال التي يُصادف فيها ما يطبق عليه المنظرون للمستيسيزم 
تسميات مثل أشهود حسيٴ وأشهود خيالي' (واخيال يندرج أيضا ضمن ميدان الملكات الحسية 
باعتبار معناها الأوسع)ء وهي أحوالء هم أنفسهم يعتبرونها أحوالا دنيا؛ بل بجتق لا ينظرون 
إليها إلا بتوع من الحذر والتحرزء لأ الوهم يكن طبعا أن يلج هنا بأيسرما يمكن. وفي 
المستيسيزم لا بوجد تأمل روحي بحصر المعنى إلا في حالة ما يسمّى ب الشهود بالبصيرة 
القلبية الذي هو من طراز 'داخليٴ أعمق بكثير ما سبق ذكره» وهو الذي لا يدركه سوى أهل 
الطبقات العليا في المستيسيزم» حتى أنه يبدو كالغاية القصوى إن صح القول أو المدف نفسه 
لتحققهم؛ لکن هل هم بهذا يتجاوزون الميدان الفردي؟ هذا هو السؤال الذي يس صميم 
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الموضوع» لاه هو وحده الذي يکن أن يبر من حیث | http ergo‏ 
كالتي كنا بصدد الكلام عنهاء بين المنهاجين الروحي العرفاني واليستيكي» بخض النظر عن 
بقاء الفرق بين الوسائل المميزة لكل منهما قائما على أي حال. وبالطبم» هذا لا يعني بتاتا 
آننا نقصد تهوين مدى الفوارق النوعية الموجودة في الميستيسيزم نفسه؛ لكن لا يقل صحةء أن 
حتى في مقاماته العلياء ينجر عن ذلك التشابه أبسا من الضروري إزاحته. 

وبوضوح نقول آنه يوجد حقا نوعان من التأمل الروحي» يمكن تسميتهما بالتامل 
الروحي المباشر والتأمل الروحي بالانعكاس؛ وكما يكن بالفعل رؤية الشمس مباشرة أو 
الاقتصار على رؤية انعكاسها في الماءء فكذلك أيضا يكن التاملء إما في الحقائق الروحية 
كما هي عليه في ذاتهاء وإما بانعكاسها ني الميدان الفردي. ويمكن بالتأكيد الكلام عن تامل 
روحي في الحالتين» بل من حيث معنى ماء يحصل التأمل في نفس الحقائق في كل منهماء 
مللما أن نفس الشمس هي التي تُرى سواء مباشرة أو بانعكاسها؛ غير أن من البديهي وجود 
فرق کبیر جدا پينهما. بل هو أكبر ما قد توحي به لأوّل وهلة المقارئة التي ذكرناهاء لأ 
التأمل الروحي المباشر للحقائق الروحية يستلزم بالضرورة انتقال صاحبها إن صح القول إلى 
جاها الخاص بهاء وهذا يفترض إدراك درجة من التحقق قامات فوق فردية» وهو تحقق لا 
يمكن بدا أن يكون بالأساس إلا تحققا فعالا؛ وني المقابل» فان التأمل الروحي بالانعكاس 
بستلزم فقط الانفتاح' على ما يتجلى كانه تلقائي (كما يكن أيضا آن لا بتجلى» لأ الأمر 
هناك لا يتعلق أصلا بإرادة التأمل أو بمبادرته)» وهذا فلا وجود هنا لشيء لا يتلاءم مع 
انفعالية المتبع لنهج الميستيسيزم. وهذا لا بنع طبعا أن يكون التأمل دائماء بدرجة أو بأخرى» 
نشاطا باطنيا حقيقياء بل رجا لا يكن حتى تصور حالة انفعالية خالصة محضةء إذ أن جرد 
الإحساس نفسه مظهر من النشاط من حيث نسبة ما؛ وني الواقع» الانفعالية الخالصة الحضة 
لا توصف بها سوى الميولى الأولى وحدهاء ولا يكن العثور عليها في أي موقع من جلى 
الظهور. بيد أن انفعالية المتبع منهج الميسيتسيزم تنمثل خصوصا في اقتصاره على استقال ما 
يرد عليه» وهذا لا يمكن أن لا يوقظ فيه نوعا من النشاط الداخلي الذي يشكل بالتحديد 
تامله الروحي؛ فهو منفعل» لأنه لا يقوم بشيء ليبادر إلى إدراك الحقائق التي هي موضوع 


88 


هذا التأمل؛ وكاستتباع منجر عن موقفه هذا بالذات: عدم le‏ 
وبالتالي» لکي تكون هذه الحقائق في متناول إدراكه بكيفية ماء ينبخي -إذا صح القول- أن 
تتنزل إليه في الميدان الفردي» آ و إن شنا أن تنعكس في اليدان الغردي كما ذكرناء آنفا؛ وهذا 
التعبير الأخير هو الأصح لأله يسمح بفهم أحسن في كون تلك الحقائق لا تتأثر بتاتا بهذا 
التنرّل' الظاهري» كما لا تتأئر الشمس بوجود انعكاسها. 
وثمة نقطة أخرى مهمة بالخصوص» وها مع ذلك صلة وثيقة بالمسالة السابقة وهي 
أن التامل في المستيسيزم» من حيث أله غير مباشرء لا يستلزم أبدا أي نحقق بالموية الذاتية 
المطلقة أي بالوحدة العظمى» بل بالعكس» هو دائما يُحافظ على الثنائية بين الذات 
والموضوع ((أي بين المتامل الشاهد والمشهود المتأمل فيه))؛ والحق يقال» من الضروري -إن 
صح القول- آن يکون الأمر على هذا المنوال لان هذه الثنائية جزء لا يتجزأً من وجهة النظر 
الدينية ((الظاهرية)) كما هي عليه؛ وكما ذكرناه سابقا في مناسبات عديدة» كل ما يدخل 
ضمن المستيسيزم يرجع بالتحديد إلى الميدان الديني ((الظاهري)) . 
والذي يمكن أن يتسبَّب في اللبس في هذه النقطةء هو أن المتبعين منهج الميستيسيزم 

يستعملون بلا حرج كلمة: توحد حتى أن تأملهم الروحي ينتمي بصفة آدق إلى ما يسمونه 
ب 'حياة التوحد؛ لكن هذا التوحد' ليس له بتاتا نفس دلالة كلمة اليوكا ((ني اهندوسية)) 
أو ما يكافئها ((كالفناء والبقاء في التصوف الإسلامي))ء وبالتالي فلا وجود هنا إلا لتشابه 
خارجي تماما. وهذا لا يعني أله من غير المشروع استعمال نفس الكلمةء إذ أن في الكلام 
الجاري نفسه يوجد الكلام على التوحد بين الكائنات في حالات متنوعة» لا وجود فيها طبعا 
لأي تحقق باهوية الذاتية في ما بينها ني أي درجة من درجات التحقق. والذي ينبغي مراعاته 
دائما هو التحرز الدقيق والحذر من الخلط بين أمور متباينة بذريعة أن كلمة واحدة تستعمل 
للدلالة عليها جميعا على السواء. ونلح مرة أخرى على أن المسالة في الميستيسيزم لا تعلق 
هذا لا يعني عدم وجود آمور ني الكتوبات القدية المنتمية إلى التراث المسيحي» لا مكن فهمها إلا كتصريح يزيد 

وضوحه او ينقص على التحقق بالوحدة العظمى؛ لكن الحدثين الذين يسعون عموما إلى التهوين من دلالتها ججدونها 

محرجة لأئها لا تندرج في تصوراتهم الخاصةء ويقترفون خطا بإرجاعها إلى الميستيسيزم؛ يقينا لقد كان قي المسيحية نفسها 

حينذاك آمورمن طراز مختلف تاماء وليس لدى هؤلاء الحدثين أدنى فكرة عله 
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أبدا بالتحقق بالبداً الحتى ((اي نيل مقام القربة عند مليك http sj: 1e/ 40tl‏ 
بالتحقق بأاحد مظاهره الصفاتية أو الأسمائية (وهو تحقق بتجاوز بجلاء أيضا الإمكانيات من 
النمط الفردي على آي حال)؛ وزيادة على هذاء فالتوحد الذي يعتبر كالغاية نفسها للحياة 
وفق منهاج اليستيسيزم ترجع دائما إلى تجلي مبدئي» يقتصر النظر إليه في الميدان البشري 
فقط أو بالنسبة إليه"". 

ومن جانب آخر» ينبغي أن يكون التأمل الروحي الذي يدرك ني التحقق الروحي 
العرفاني» مشتملا بطبيعة الحال على درجات ختلفةء بجيث لا تؤول بالتأكيد دائما إلى تحقق 
باموية الذاتية (أو بعبارة أخرى بالوحدة الكبرى؛ لكنها عندما تكون بهذه الصفةء فإنها لا 
تزال معتبرة إلا كتمهيد تحضيريء آي كمرحلة في مسار التحققء لا كغاية عليا بنبغي أن 
بنتهي عندها الترقي الروحي. ولا بد أن يكون هذا التفصيل كافيا لبيان أن الطريقين (أي 
طريق العرفان الروحي الميتافيزيقي وطريق الميستيسيزم) لا يتجهان حقيقة إلى نفس الغاية» 
حيث أن أحدهما يقف عند مرحلة لا تمثل في الأخر سوى مرحلة ثانوية؛ وزيادة على هذاء 
حتى في هذه الدرجة يوجد فارق كبير» ففي إحدى الحالتين المشهود هو انعكاس في ذاته 
ولذاته إذا صح القول» بينما في الأخرى» لا يؤخذ هذا الانعكاس إلا كنقطة تؤول إليها 
أشعة ينبغي اتباع اتجاهها للعروج» من هناء إلى منبع النور ذاته. 


لخة متبعي الميستيسيزم نفسها واضحة جدا في هذا الصدد فليس المقصود عندهم أبدا التوحد مع المسيح المبدأء آي مع 
الكلمة الإفية في ذاتهاء وهو توحد يتجاوز الميدان البشري حتى إن لم يذهب إلى مقام التحقق بالوحدة العظمى؛ 
والمقصود عندهم دوما هو التوحد مع يسوع المسيح؛ وهذه عبارة ترجع بجلاء إلى الاقتصار على المظهر التفردا وحده لد 
أفاتارأً ((أي للكلمة الإمية المتجاية في الرسول كمظهر للحق)). 

الفرق بين هذا التأمل التمهيدي والتحقتق بالوحدة العظمى» هو الفارق بين ما يسميه التراث الإسلامي عين اليقين وحق 
البقين (ينظر كتابنا نظرات في التربية الروحية؛ الباب25. ص175-173). 
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اباب السادس عث https://t.me/montlq‏ 


العقيدة والطريقة 


في كثير من الأحيان كنا قد الححنا على أن الغاية القصوى من كل تربية روحية 
عرفائية هي ني جوهرها واحدة؛ لكن رغم هذاء من الضروري أن تكون الطرق الموصلة إليها 
متعددة» لكي تتكيف مع تنوع الأوضاع الفردية. وبالفعل» لا ينبغي في هذا الشأن الاقتصار 
على اعتبار نقطة الوصول فحسب» التي لا تتغير على الدوام» وإلما أيضا اعتبار نقطة 
الانطلاق التي تختلف تبعا للأفراد. ومن البديهي أن هذه الطرق المتنوعة تنجه نحو التوحد 
بقدار ما تقترب من المدف» بل حتى قبل بلوغه توجد نقطة ينتهي عندها تدخل الفوارق 
الفردية بأي كيفية كانت؛ ولا يقل بداهة أيضاء أن تعددهاء الذي لا يؤثر بناتا. في وحدة 
الهدف لا بمكن كذلك أن يؤر أصلا في الوحدة الأساسية للعقيدة» التي هي في الواقع ليست 
سوى وحدة الحقبقة عينها. 

وهذه المغاهيم معروفة شائعة في الحضارات التراثية؛ وفي بلدان اللغة العربية يجري 
على الألسنة المثل القائل: لكل شيخ طريقته» للتعبير عن وجود كبفيات متعددة للقيام بنفس 
الأمر وللحصول على نفس النتيجة. وتعدد الطرق في التصوف الإسلامي» يطابق بالضبط 
تعدد طرق اليوكا في التراث المندوسي؛ وأحيانا بجصل الكلام عن هذه الأخيرة كأنها على 
عدد أنواع مختلفة من اليوكا -(بالجمع)- المتميزة عن بعضها البعض» رغم أن استعمال 
صيغة الجمع هذه غير لائقة أصلا عند أخذ الكلمة بمعناها المضبوط الدال على المدف ذاته؛ 
ولا يبرّرها إلا التوسع المستعمل لنفس التسمية مطبقة على الطرائق والكيفيات المتجهة لبلىغ 
نفس الغاية؛ والدقة في التعبير» تقتضي أن الأصح هو قول أن لا وجود إلا ليوكاواحد 
لكن توجد طرق (ماركا بالسنسكريتية) متعددة تؤدي إلى تحقيقه. 

وني هذا الصددء لاحظنا عند بعض الغربيين سوء فهم غريب حقاء فمن ملاحظتهم 
هذا التعدد في الطرق؛ يزعمون استنتاج عدم وجود عقيدة واحدة ثابتةء بل حتى أي عقيدة 
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ما في اليوكا؛ وبالتالي-رغم اله لا یکاد يُصدق- هم بخلطرن ا٤0‏ 9۵/ع0ھیئ ازوم ٤إ‏ 
مسألة العقيدة ومسألة الطريقة. وإذا التزمنا بالدقة في العبارةء لا ينبغي الكلام عن عقيدة 
اليوكاء وإما عن العقيدة في الملة المندوسيةء التي يُمثل الأيوكا إحدى مظاهرها. وأمّا طرق 
التحقق باليوكاء فإنها لا ترجع إلا إلى تطبيقات تقنية تتيحها العقيدة» وهي كذلك تراثية 
أصيلة من صلب اللّة لأنها مؤسسة بالتحديد على هذه العقيدةء ومرتبة في إطارهاء ومتجهة 
دوماً في النهاية نحو الغوز بالمعرفة الخالصة. ومن الواضح أن العقيدة لكي تكون حقا كما 
ينبغي أن تکون عليه لا بد أن تتضمن في عين وحدتهاء مظاهر أو وجهات نظر متلوعة 
(دارشانا بالسنسكريتية)» كل واحدة منها قابلة لتطبيقات آنواعها غير محددة العدد؛ وتوهم 
أن هذا التعدد مناقض لوحدتها ولثباتها الجوهري» يعني - ونقوله بوضوح- انعدام آدنى 
فكرة عن ما هي عليه حقا عقيدة تراثية أصيلة سوية؛ وبكيفية ماثلةء البست الكثرة اللاحددة 
للأشياء الحادئة هي أيضا منطوية بکاملها في وحدة مبدئهاء بدون آن يؤر هذا ٻتاتا في ثباته 
الدائم؟ 

ولا يكفي بكل بساطة ملاحظة خط أو سوء فهم كالذي ذكرناه وإئما الأكثر إفادة 
هو البحث عن تفسير منشئه؛ إذن ينبغي علينا أن نتساءل عن الذي يتناسب في الذهنية 
الغربية مع إنكار وجود آمر مثل العقيدة الترائية المندوسية. وبالفعل» الأحسن هنا هو النظر 
في هذا النطا في شكله الأعم والأقصىء» لأئه لا يتم الكشف عن جذره إلا بهذه الكيفية 
وجا لو اكتسى ذلك الإنكار أشكالا أكثر تخصيصا أو أقلٌ حدةء فستكون بالأحرى 

هي أيضاء؛ والحق يقال» أتها لا تفعلل تقريبا سوى إخفاء الإنكار الجذري الذي أشرنا 

ولو ا غير واعية في كثير من الحالات. وبالفعلء فإ إنكار وحدة عقيدة وثباتهاء 
هو في الحملة إنكار لطابعها الأكثر جوهرية والأكثر أساسيةء وهي التي بدونهما تكون غير 
جديرة بهذا الاسم؛ وبالتالي فهذا مرة أخرى يعني إنكار وجود العقيدة كما هي عليه» حتى 
إن م صل التنبّه له. 

وي البدايةء حيث أن هذا الإنكار يزعم أله يعتمد ا اعتبار تنوع الطرق» كما 
ذكرناه فهو ناجم بوضوح من العجز عن النفوذ وراء المظاهر الخارجية ورؤية الوحدة تحت 
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کثرتها؛ وني هذا الجانب» هو من نقس فط إنكار الو دة بي 8/]092414٩//8ع)‏ 
روحي» بذريعة وجود أشكال تراثية ختلفة التي ما هي في الحقيقة إلا تعابير تكتسيها اللَة 
الفردية الواحدة لتتكيّف مع الأوضاع المتنوعة للزمان وللمكان؛ فمثلها مثل ختلف طرق 
التحقتی في کل شل ترائي» التي ليست سوى وسائل توف لتكون متاسبة لتنوع المحالات 
الفردية. ومع ذلك » فليس هذا سوى الجانب الأكثر سطحية من المسالة؛ و لزيد من التعمق في 
صميم الأمور» ينبغي ملاحظة أن نفس ذلك الإنكار ب يبن أيضاً أله عندما نتكلم عن العقيدق 
كما هو الحال هناء نصادف عند البعض عدم فهم تام لحقيقتها. وبالفعل» لو لم يجرفوا هذه 
الكلمة عن معناها السوي» نا أمكن هم الاعتراض عن تطبيقها على حالة مثل حالة الملة 
المندوسية؛ بل لا تكمل دلالتها إلا في مثل هذه الحالة وحدهاء ونعنى بهذا عندما يكون 
القصود عقيدة تراثية أصيلة سوية. والطال» أن الفهم م يحصل» عند غالبية الغربيين احالين. 
ذلك لأنهم عاجزون عن تصور مذهب تلف عن الواحد والآخر من الشكلين الغربيين 
تخصيصاء والتبايتين إلى أقصى حة في النوعيةء إذ أن أحدهما ظاهري دوني قصراً بينما 
للآخر طابع تراثي حقيقي وهما مذهب النظومة الفلسفية من جهةء ومن جهة أخرى 
مذهب العقيدة الدينية. 

هذاء ولسنا في حاجة إلى الإلحاح من جديد على ما شرحناه في الكثير من المرات» 
وهو أن الحقيقة التراثية الأصيلة لا يكن بتاتا أن ينحصر التعبير عنها في شكل نسقي 
معيّن.والوحدة الظاهرية لنظومة ماء التي لا تحصلل إلا من قيودها التي يزداد ضيقها أو 
ينقص» ما هي بالتحديد إلا حاكاة جزتية لوحدة العقيدة المذهبية الحقيقية. وزيادة على هذاء 
فما من فلسفة إلا وهي إنشاء فردي لا يرتبط كما هو عليهء باي ميدأ علوي مفارقء 
وبالتالي فهي مجردة من صفة المرجعية النافذ حكمها؛ إذن فهي ليست مذهبا عقيديا با لمعثى 
الحقيقي للكلمة بل الأولى أن نقول إنها مذهب عقيدي زائف» من حيث زعمها آثها 
مذهب» لکن زعمها هذا لا مبرر له بتاتا. والغربيون الحدثون يفكرون طبعا في هذا الصدد 
بخلاف هذاء وعندما لا يعثرون على أطر المذاهب الزائفة التي تعودوا عليها يقعون في الحيرة؛ 
لکن ہا آنهم لا بريدون أو لا يستطيعون الاعتراف بهاء مجهدون أنفسهم على أي حال للزج 
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بكل شيء داخل تلك الأطر بالتشويە؛ وإذا ¢ حر Https Yk rtğ fro] qil‏ 
التقليبات للنظام السوي التي تعرّدوا عليهاء بان الذي أمامهم ليس بمذهب عقدي. ومع هذاء 
حيث آنهم لا ييّزون بين ما يعود إلى البصيرة الروحية وبين ما يعود إلى العقل» هم أيضا 
يخلطون المذهب العقدي مع مرد نظرية فكريةء وبالتالي لا يمكنهم فهم حقيقة المذهب 
التراثي المختلفة تماما عن آي نظرية فكرية. وبالتأكيد ليست الفلسفة هي التي ستعلمهم بان 
المعرفة النظريةء من حيث أنها غير مباشرة وغير كاملةء ليس ها من حيث هي سوى قيمة 
تحعضيرية؛ بمعنى آلها توفر اتجاها ينع من الضلال في طريتق التحقتق الذي هو الوسيلة الوحيدة 
للقوز بالمعرفة الفعليةء التي لا يخطر باهم حتى وجودها آو إمكانية وجودها؛ وحينئذ» عندما 
نقول» كما فعلناه آنفاء أن الخاية المستهدفة هي المعرفة الخالصةء كيف يمكنهم معرفة ما نعتيه 
بهذه الكلمة؟ 

ومن جهة أخرىء» كنا قد بذلنا جهدنا عبر كتبنا في توضيح أن صحة شرعية المذهب 
العقدي للملة المندوسية لا ينبخي بتاتا تصوّره على النمط الديني ((الظاهري))؛ وهذا يستلزم 
حتما أن لا يعبر عنه في شكل علم الكلام اللاهوتي الذي لا يصح تطبيقه خارج وجهة 
النظر الدينية بحصر المعنى. إلا أن الغربيين في الواقع لا يعرفون عموما شكلا آخر في التعبير 
عن الحقاق التراثية غير هذا الأخير؛ وهذا عندما يكون الكلام حول الشرعية المذهبية لا 
مفر عندهم من التفكير في صيغ من علم الكلام اللاهوتي؛ لكن حتى وإن كانوا يعرفون 
على أي حال موضوع هذا العلم» فهذا لا يعني بقينا لهم يفهمونه؛ غير آنهم يعرفون في آي 
مظهر خارجي يبدوء وإلى هنا تنتهي مجمل الفكرة التي بقيت لديهم عن التراث الروحي. 
والعقلية المضادة للتراث» وهي عقلية الغرب الحديث» تستشيط غضبا نجرد جولان الفكر في 
علم اللاهوت. لأ التراث لا يظهر له إلا في هذا الشكل» بجكم الجهل الذي هم عليه بجميع 
الأشكال الأخرى التي يكن أن يكتسيها التراث الروحي والعرفائي. وما كان للغرب آبدا أن 
يصل إلى وضعه الحالي من الانحطاط والفوضى» لو بقي وفيا لعلمه اللاهوتي» حيث أن 
تراثه الروحي» في جانبه الظاهري على أي حال كان لا بد أن يأخذ هذا الشكل الخاص من 
علم اللاهوت ليتكيف مع الأوضاع الذهنية الخاصة؛ وأكدنا هنا على الجانب الظاهري 
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للتراث لان علم اللاهوت» حتی في الغرب» ن یکن ادا 419 5;/)02۴/729 "tp‏ 
والتربوي العرفاني؛ غير أن هذه أمور قد فُقدت تماما فلم يبق حتى من ذكراها شيء عند 
الغربيين الحدثين» وبالتالي لا عكن أن يجدوا عندهم اصطلاحات للمقارنة تساعدهم على 
فهم ما يمكن أن تكون عليه الأشكال التراثية الأخرى. وإذا كان علم الكلام اللاهوتي لا 
يوجد في کل مكان» فلا أسباب وجوده كما هي في الغرب لا وجود ما في أمكنة أخرى؛ 
فشمة أناس» لكي لا يشردوا عن السبيل» هم في حاجة إلى ضبطهم الدقيق تحت وصاية 
تحميهم من ذلك الشرود» بينما يوجد آخرون هم في غنى تام عنها؛ فعلم اللاهوت ضروري 
للأولين لا للآخرين. ولأخذ مثال آخر طابعه يختلف قليلا عن ما سبق» نذكر أن منع الصور 
والتماثيل ليس ضروريا إلا بالنسبة لشعوب هي» بحكم ميوها الطبيعيةء معرضة للانزلاق إلى 
نوع من التجسيم وتشبيه الألوهية. وبسهولة» يمكن بلا شك بيان أن علم اللاهوت مرتبط 
بالشكل الخاص للنظام التراثي الذي يثله إنشاء الكنيسة ((معناها العام)) التي هي كذلك 
شان يتمیز به الغرب. 

وليس هنا محل لزيد من الإلحاح على هذه النقاط الأخيرة؛ لكن مهما كان الحالء 
ولكي نلخص» يكن أن نقول ما يلي: إن المذهب التراثي» بمقتضى جوهره ذاته» عندما يكون 
تاماء يتضمن إمكانيات غير محددة حقا؛ فله إذن من الوسع ما بججعله مشتملا في استقامة 
شرعيته» على جميع مظاهر الحقيقة» لکنه مع هذا لا مکنه قبول سواها؛ وهذا هو بالتحدید 
معنى كلمة أستقامة شرعيته" التي لا ترفض سوى الخطاء وهي ترفضه بكيفية مطلفة. و 
الشرقيون» وبصفة أعم كل الشعوب ذات حضارة تراثيةء لم يعرفوا أبدا ما يزيّنه | لغربيون 
الحدثون باسم التسامح الذي ما هو في الواقع سوى عدم المبالاة بالحق» فهو موقف لا يمكن 
تصوّره إلا عند الغياب التام للبصيرة ((أو للعقلية الراشدة المسددة بنور بصيرة الروح 
والتوفيق الإهي بتطبيتق شرعه))؛ وإذا كان الغربيون يتبجحون بهذا التسامح' كاله فضيلة 
أليست هذه علامة في غاية البروز على درجة الانحطاط التي جرهم إليها إنكار التراث 
الروحي؟ 
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الباب السابع 3 https://t.me/montlq‏ 


المناهح الثلاثة للتربية الروحية الباطنية 


من العروف آن التراث المندوسي ييز بين ثلاثة مناهج في التربية الروحية الباطنية 
(ماركاً بالسنسكريتية)» وأسماؤها على التتالي: 
1- ارما ((معتاها العام هو العمل ججميع أشكاله ومعناها الخاص هو القيام بشعيرة 
ذات طابم مقدس)). 
2- بهاكي' ((عبارة عن الإدراك الفكري والشعور النفسي والنشاط المتعلق بهما)). 
3- جناناً ((عبارة عن المعرفة الروحية الخالصة الكاملة الكلية)). 


“ ((وهي تتناسب تقريبا في التصوف الإسلامي على التتالي مع: طرق الخاصة و 
حاصة الخاصة' و أخلاصة خاصة الخاصة ؛ كما تتناسب من حيث معاني آخرى مع العوام 
الكلية: ملك وملكوت وجبروت» ومع الحضرات الإمية الثلاثة: الأفعال والصفات 
والذات؛ كما تتناسب من جانب آخر مع عليين والأعراف وسجين» إلى غير ذلك من 
المخلثات الوجودية))؛ ولا نعود إلى تعريف هذه الكلمات لأننا نفترض أن قراءنا يعرفون 
عنها ما فيه الكفاية. لكننا قبل كل شيء نوضح باتها تتناسب مع ثلاثة أشكال لد وكا 
((عبارة عن التحقق بالوحدة الذاتية العظمى أو باوية الذاتية الإحاطية | جامعة للكل))» 
وهذا يستلزم جوهريا أن ها دلالة من طراز تربوي روحي عرفاني بحصر العنى أو أنها قابلة 
لتكون هما هذه الدلالة". 

من جانب آخر» لا بذ من الفهم اليد أن كل تيز من هذا النمط هو بالضرورة 
دائما ذو طايع بياني مبسط' ونظري نوعاً ماء لأن الناهج في الراقع لكي تتلاءم مع اختلاف 
نقول: قابلة لتكون خا لأ بالإمكان ان يكون ها أيضاً معنى ظاهري: لكنه طيعا يس هو القصود عندما يتعلق 
الموضوع باديوكا؛ والمعنى الباطني الذي تتضمته يظهر عند نقلة ذلك العتى الظاهري إلى طراز أعلى. 
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الطبائم الفردية تتنوع بلا تحدید؛ وحتی في تصنيف عام nttpgllfrpelmontla,‏ 

المسألة إلا برجحان أحد العناصر المقصودة على غيرهاء بدون أن تكون الأخرى منفية تاما. 

فالوضع هنا ماثل لد كونا الثلاثة ((هي عبارة عن جلة من أوضاع الرجود الكوني الكليء 

وتتمثل في المميزات الأساسية للطبائع التي يخضع ها كل كائن بنسب تختلف من كائن إلى 

آحر؛ وهي ثلاثة كلية: 

ه٠‏ سساتوا: عبارة عن الانسجام مع الذات الحض» وتتطابق مع نور العقل الأول أو مع 
العرقان الخالص» وتمشل كاتجاه صاعد. 

ه٠‏ راجاس: عبارة عن الباعث للانتشار والتوسع الذي يجعل الكاثن يتطور في مرتبة 
وجودية معينةء وتمثل كاتجاه أفقي. 

ه٠‏ اماس: عبارة عن الظلمةء وتتطابق مع الجهل وتمشل كاتجاه هابط)) 


> حيث صف الكائنات تبعاً لد كونا المهيمن فيها؛ لكن من البديهي أن طبيعة كل 
كائن في جلى الظهور يشتمل عليها جميعا بنسب مختلفةء لأنّ من المستحيل أن يكون الشان 
جخلاف هذا في كل ما يصدر من القطب النفعل جلى الظهور (أو براكريي' بالسنسكريتية). 
والمقاربة التي نقوم بها بين الوضعين ليست مرد مقارنةء والذي يبررها بكيفية أتم هو وجود 
حقيقي لنوع من الارتباط بينهما. وبالفعل ف منهاج جناناً هو الملائم طبعا لمن بغلب عليهم 
ساتواء ينما منهاج بهاكتي و منهاج كارما يتلاءمان مع الطبع الذي يغلب عليه اتجاه راجاس' 
بدرجات متقاربة لكنها ختلفة؛ ومن حيث معنى ماء ربّما يمكن القول بان في منهاج كارما 
الأخير سمة هي أقرب لا تجاه تاماس من سمة منهاج بهاكتي؛ لكن لا ينبغي المبالغة في اعتبار 
هذا التفاوت ني القرب لان من الجلي أن الكائنات التي يغلب على طبعها اتجاه تاماس" 
ليست مؤهلة تماما لسلوك آي طريقة للتربية الباطنية مهما كانت. ورغم هذا التحفظ الأخير» 
فلا يقل صحة وجود علاقة على التتالي بين ما يطبع كل واحد من المناهج الثلاثة والعناصر 
الثلائة المؤلفة للكائن ((أي ساتوأ و راجاس' و تاماس)) مُوزعة حسب الثلاثية: أروح» نفس» 
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جسم" ؛ والمعرفة الخالصة هي» في ذاتهاء من طراز فوق فردي مامه عن .الاما" 
طراز روحاني؛ كما أن الوعي النفساني ل بهاكتي' بديهي؛ بينما كارماً في جميع مظاهره» 
يشتمل حتما على نوع من النشاط من النمط الحسماني. ومهما كانت وجوه التأويلات الي 
تقبلها هذه الألفاظ فلا مناص دائما من العثور على سمة ذه الطبيعة الفطرية؛ وهذا پتفق 
تماما مع ما قلناه حول التناسب مع ثلاثية ال كوناً. ففي هذه الأوضاع» لا يكن لنهاج 'جناناً 
أن يلائم طبعا إلا الكائنات التي يهيمن عليها الاتجاه الصاعد أساتواء فهي بالتالي مؤهلة 
للنوجه مباشرة إلى تحقيق المقامات العليا بدلا من التعلق بنمو مفصل للإمكانيات الغردية؛ 
وفي المقابل المنهاجان الآخران» يستدعيان في البداية العناصر الفردية تخصيصاء حتى لو م 
تجوهرها في النهاية إلى أمر ينتمي إلى الطراز السامي» وهذا الوضع يلائم طبيعة راجاس الذي 
هو الاتجاه الباعث لتوسع الكائن على مستوى الفردية التي لا ينبغي آن نسی انها تتشکل 
من جلة العناصر النقسية والجسمية. وبالتالي فالحاصل من هذا مباشرة هو أن منهاج 'جنانا 
يرجع بالأخص إلى حال آلأسرار الكبرى؛» بينما منهاجا بهاكتي و كارما يرجعان إلى ميدان 
الأسرار الصغرى؛ وبعبارة أخرى» نرى من هنا مرة أخرى أن جنانأ هو الوحيد الذي يتح 
الوصول إلى الحدف النهائي» بينما دور بهاكيٴ و کارماً هو بالأحرى دور تحضيري» 
حيث أن منهاجيهما ينتهيان عند نقطة معيّنةء لكنهما يسمحان بالحصول على المحرفة الباطنية 
لمن هم بحكم طبيعتهم ليسوا مؤهلين لنيلها مباشرة وبدون مثل ذلك التحضير. ومن الحفق 
عليه أن لا وجود لتريية باطنية فعليةء حتى في مراحلها الأولى» بدون نصيب يزيد وسعه أو 
ينقص من المعرفة الحقيقية؛ إلا ان في الوسائل التي توظفها يحصل التاكيد بالخصوص على 
العناصر التي ترجع إلى بهاكتا أو إلى العناصر الأخرى التي ترجع إلى كارما؛ غير أن الذي 
نريد قوله» هو أن في كل االات ومن وراء حدود الوضع الفردي» لا يكن أن يبقى سوى 
سبيل واحد فريد» هو بالضرورة سبيل المعرفة الخالصة الحضة. ومن التبعات الأخرى التي 
ينبغي تسجيلها أيضاء هي أن بمقتضى ارتباط منهاجي بهاكتي و كارماً بنمط الإمكانيات 


ها مرة أخرى. لا ينبغي رؤية تناسب نسقي مطلق في هذه العلاقةء لان كل طريق حقيقي للتريبة الباطنية لكي يكون 
مقبولا شرعاء يستلزم بالضرورة مشاركة كل ما يلف الكائن بكامله. 
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الفردية وجيدان الأسرار الصغرئ: فإ الييز بين إلهاجين اى 092413 68214 
عن منهاج جنانا؛ وهذا الفارق ينعكس طبعا بكيفية ماء في العلاقات بين أشكال التريية 
المناسبة ها؛ وستعود قليلا إلى هذه النقطة في هذا العرض لاحقا. 

هذه الاعتبارات تؤدي بنا إلى التظر أيضا في علاقة أخرى»ء وهي القائمة بصفة عامة» 
بين الناهج الثلاثة والطبقات الاجتماعية الثلاثة ألي تلد مرتين ((وهي في الندوسية: طبقة 
البراهمان العلياء تليها طبقة الكشاطرية ثم طبقة الفايشيا. وآما الطبقة الرابعة الشودرا الدنيا 
فلا دحل هما هنا))؛ ومن اليسير فهم وجود مثل هذه العلاقة إذ أن التمييز بين الطبقات من 
حيث المبدإ ليس سوى تصنيف للأشخاص الإنسانية تبعا لطبيعتهم الفردية؛ والتلاؤم بع 
تنوع هذه الطبائع تحديدا هو السيب في وجود كثرة من الطرائق: فالبراهمان» لتميزهم بطبيعة 
ساتوا» هم بالأخص مؤهلون لنهاج جتاناء ويقال عنهم بصراحة أنه ينبغي عليهم التوجه 
مباشرة بام ما يمكن لنيل القامات العليا للكائن؛ وحتى وظيفتهم في امجتمع التراثي هي 
بالأساس وقبل كل شيء وظيفة عرفانية. وأمًا الطيقتان الباقيتان» فبحكم طبعهما الرثيسي 
'راجاس» تمارسان وظائف» هي في نفسها لا تتجاوز المستوى الفردي» وتتجه نحو النشاط 
الخارجي. فوظائف الكشاطرية تتناسب مع ما يمكن تسميته ب لفسية' الجماعة» ووظائف 
الفايشيا تتعلق بالضروريات التنوعة من النمط الجسمائي؛ وبالتالي حسب ما ذکرئاه آنفا 
فن الكشاطرية ينبغي أن يكونوا مؤهلين بالأخص لنهاج بهاكي» والفايشيا لنهاج كارما؛ 
وهذا هو الذي يكن مشاهدته في الواقع عموما في الأشكال التربوية المخصصة لكل منهما. 
ومع هذاء فلا ٻڌ في هذا السياق من إبداء هذه الملاحظة المامةء وهي آنا إذا أخذنا منهاج 
كارما معناه الأوسع» فهو يعني قيام كل كائن بالوظيفة المنسجمة مع طبيعته الخاصة (وهو ما 
يسمَّى بالسنسكريتية ب أسوادهارما)؛ وبالتالي يكن تطبيق هذا المنهاج على جيع الطبقات 
باستفناء البراهمان إذ لا بتلاءم مع ما به يتميزون» حيث أن وظيفتها في الحقيقة من وراء 
ميدان النشاط الظاهري؛ لكن يكن على أي حال تطبيقه بكيفيات ختلفة على الطبقتين 
الباقيتين معا وهذا مثال على ما ذكرناه آنفا حول صعوبة الفصل الواضح بين ما تتميز به 


نقول: ثي نفسهاء لاله يكن تجوهرهما بالتربية الروحية التي تأخذهما كدعامة وقاعدة انطلاق. 
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كل واحدة من الطيقتين عن الأخرى؛ ومن العروف أن ((ا09/00۹9418,٤//غttps‏ 
بهاكافادجيتاأ يعرض تربية روحية وفق منهاج كارماً (كارمايوكا) يختص بها الكشاطرية. 
ورغم هذا فلا يقل صحة أيضاء عندما نأحذ الكلمات معناها الأدق» أن الكيفيات التربوية 
للكشاطرية تتميز بالأخص في جلتها بطابع بهاكتي» والتى للفايشيا تتميز بالأخحص بطابع 
كارما؛ وسيتضح هذا أكثر بمثال مأخوذ من الأشكال التربوية في العام الغربي نفسه. 
وبالفعل» فمن البديهي أننا عندما نتكلم عن الطبقات الاجتماعية كما نفعل هناء 
بالرجوع في القام الأول للتراث المندوسي للاءمته لعرضناء ولأله يوفر لتا في هذا الصدد 
أنسب المصطلحات» فالذي نقوله يكن التوسع في تطبيقه أيضا على كل ما يناسب هذه 
الطبقات في مجتمعات أخرى بشكل آو بآخر؛ وهذا لأ الأصناف الكبرى التي تتوزع عليها 
الطبائع الفردية للبشر هي نفسها في كل زمان وفي كل مكان؛ فبإرجاعها إلى مبدئهاء ما هي 
إلا محصلة رجحان تلف ال كونا بالنسبة لبعضها البعض؛ وهو ما يكن طبعا تطبيقه على 
الإنسانية جمعاء كحالة خاصة لقانون عام يشمل جلة جلى الظهور الكلي؛ والفارق الوحيد 
الذي يستحق الذكر هو النسبة المتفاوت مقدارها زيادة أو نقصأً للناس الذين ينتمون لكل 
واحد من تلك الأصناف» تيعا لأوضاع الزمان واكان وبالتالي قابليتهم لاتباع الواحدة أو 
الأخرى من الطرق التي تناسبهم إذا كانوا مؤهلين لتلقي تربية باطنية". وني أقصى 
الحالات» يكن أن يجحدث انقطاع لواحد من هذه التاهج» فيزول عمليا وجوده في وسط 
معيّن» لأ عدد المؤهلين لاتباعه أمسى غير كاف للسماح بمواصلة إقامة شكل تربوي 
يتميزون به . وهذا هو الذي حصل في الغرب بالأخص» منذ زمن بعيد على أي حال 
حيث كانت مؤهلات العرفان باستمرار أقل وجوداً أو آقل نموا بكثير من التوجه نحو العمل 


حتى لا نعقد عرضنا بدون فائدة لا نعتبر هنا الحالات الشاذة الناتجة في العصر الحاليء وخاصة قي الغرب» عن أختلاط 
الطبقات» وينجم عنه الصعوبة التزايدة درما قي التحديد الدقيتق للطبيعة الحقيقية لكل شخص؛ وهذا الشذوذ التفاقم 
ينجم أبضا من كون اغلب التاس نم يعودوا يقومون بالوظيغة الملائمة حقا لطبيعتهم الخاصة. 

نشي عرضا إلى أن هذا الوضع كن أن يجب الذين لا يزاون مؤهلين هذا التهاج على آللجوء إذا سمح بهذا التعبير؛ إل 
تنظيمات تمارس أشكالا تربوية أخرى لم تكن في الأصل مهيئة م وهذا يشكل وضعا حرجا يكن التخفيف منه بنوع 
من التكييفٴ الذي محصل داخل هذه التنظيمات نفسها. 
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hips: It. tmelmontg 
الخارجي» وهذا يعني أن آراجاس ارجح بکثیر من ساتوا تي جملة العام الغربي» بل حت‎ 


يشكل الصفوة' النسبية المتواجدة فيه. وحتى خلال العصر الوسيط كذلك لا نید علامات 
واضحة على وجود أشكال تربوية على نهج 'جنانا جصر المعنى» تتناسب في الوضع السوي 
ى تربية روحية مرتبطة بسلّم التدرج في المعارف الدينية؛ وهذا جلي إلى حد أن حتى 
تنظيمات التربية الباطنية التي كانت مرتبطة بالخصوص حينذاك مع بعض ائات الدينيةء م 
يكن ما سوى طابع بهاكتي' البارز جداء ويكن التعرف عليه من خلال نمط التعبير المستعمل 
عادة من طرف أعضائها الذين خلفوا أعمالا مكتوبة. وني المقابل» نجد في ذلك العهد التربية 
الروحية المرتيطة بالفروسية ((آو الفتوة بالمعنى الصوني))ء وطابعها المهيمن كما هو معروف 
هو طابع پهاکي + هذا من جهة» ومن جهة أخحرى توجد التنظيمات الحرفية المحميزة بطابعم 
كارماً بالمعنى الأدقء حيث كانت تعتمد بالأساس على الممارسة الفعلية للحرفة؛ فهي 
تنظيمات مناسبة لطبقة فايشياء بينما تنظيمات الفروسية تناسب طبقة الكشاطرية» باعتبار 
تسمية الطبقات تبعا لدلالتها العامة كما شرحناه آنقا. ونضيف بان الروابط القائمة بالفعل 
دائما تقريبا بين هذين الصنفين» كما نبهنا عليها في كثير من المناسيات تؤكد ما قلناه قبل 
قليل من استحالة الفصل بينهما فصلا تأما. ثم مضى عهد وجاء آخر فقدت فيه أيضا 
أشكال بهاكتا للتربية الروحية الباطنية» ولم تبق حاليا في الغرب سوى التنظيمات المتعلقة 
بحرفة أو كانت كذلك في أصلها؛ لكنها هي أيضا بمكم بعض الأرضاع الخاصت ) مس 
مارسة الحرفة فيها شرطا ضرورياء وني هذا دلالة على وقوع ضعف في وظيفتهاء إن م يكن 
انحطاطا حقيقيأً؛ لكن هذا لا يغيّر طبعا شيئا من طابعها الجوهري. 

والآن. حيث لا وجود في الغرب الحالي إلا لأشكال تربوية يمكن نعتها بآئها على 
منهاج كارما» وهذا واقع لا مراء فيه فينبغي أن نقول بان التفاسير التي استدعاها هذا 
الواقع لا علو اتبا من غمرعن والیا اهي له روات ن الي وهذا هو الذي بقي 
علينا فحصه لتوضيح الأمور بام كيفية مكنة. وفي البدايةء تخيل البعض أن طابع کارما 


كذلك هو الال ني التنظيمات الروحية كتنظيم أوفياء ا لحب (قيدال دامور) كما يدل عليه اسمه بوضوح» رغم أن سمة 
جثانا تبدو فيه أكثر تطورا منها في تتظيمات الفروسية التى كائت مرتيطة معها بعلاقات وئيقة. 
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المهيمن في التنظيمات الغربية يجعلها تتعارض نوعا ما مع httpa {f 8101 0Ml&d|‏ 
عليها في نظرهم طابع جتان" . وهذا تصور غبر صحيح تماماء لأن الحقيقة هي أن في الشرق 
توجد جيع أصناف الأشكال التربوية في نفس الوقت» وللدلالة على هذا يكفي وجود 
التعليم التعلق بالناهج الثلاثة في التراث المندوسي ((وكذلك هو الحال في التراث 
الإسلامي))؛ وبالعكس إذا لم ييق في الغرب إلا شكل واحد» فالسبب هو أن إمكانيات 
الطراز الآخر قد تقلصت إلى أدنى حد. ولا شك أن الميمنة المقتصرة أكثر فأكثر على التوجه 
نحو العمل الخارجي» هي أحد الأسباب الرئيسية هذا الواقع؛ إلا آله لا يقل صحةء رغم 
تفاقم حطورة هذا التوجه» وجود تعليم مساري» مهما كان» لا يزال باقيا إلى اليوم؛ وادعاء 
العكس يستلزم سوء فهم خطير للدلالة الحقيقية لنهاج كارما كما سنراه بوضوح بعد قليل. 
وزيادة على هذا» من غير المقبول أن يراد إذا صح القول» تحويل ما هو منجر عن جرد 
وضع عرضي حادث» إلى مسالة مبدئيةء بجيث يُنظر إلى أي شكل مساوي غربي على آله لا 
بد حتما أن يكون على منهاج كارما لا لسبب إلا لكونه غربي. ولا نعتقد أن الإڂحاح في الرد 
على هذا التصور آمر لازم لأن من الواضح بعد كل الذي ذكرناه بآئه لا يكن أن يتفق مع 
الواقع الذي هو أكثر تعقيدا ما يبدومفترضا في ذلك التصور. 

ولمة نقطة أخرى هامة جداء وهي أن كلمة كارماء عندما ثطبق على منهاج أو على 
شکل تربوي» ينبغي ان تُفهم قبل کل شيء بمعناها التقتي الذي يدل على عمل شعائري؛ وي 
هذا الصدد» من اليسير رؤية آن ما من تربية روحية إلا وفيها جانب لكارماء إذ آنها 
تستلزم دوما بالأساس القيام بشعائر خاصة؛ وهذا يتفق أيضا مع ما قلناه حول استحالة 
وجود أحد المناهج الثلاثة وحده منفردا بكيفية خالصة تامة. وزيادة على هذاء وبغض النظر 
عن الشعائر بحصر المعنىء ما من عمل لكي يكون أسوياء أي منسجما مع ألنظام الشرعي» 
إلا وينبغي أن يعتبر ذا طابع شعائري» وهو بالفعل كذلك في حضارة تراثية بكاملهاء كما 
شرحناه في كثير من الأحيان. وحتى في الحالة التي يكن وصفها ب المختلطةء أي عندما يؤدي 
نوع من الانحطاط إلى تدخحل وجهة نظر دونية خالية من البعد المقدس بحيث صار ها نصيب 


في مثل هذا التصور يلاحظ تجاهل تام لاتنظيمات الموسومة بطابع بهاكتا. 
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https://t. 
tns:llt.melmontla, وسعه يزيد أو ينقص في النشاط الإنسانيء فذلك الطابع‎ 


كل فعل له علاقة بالتربية الباطنية على الأقل؛ وهذا هو الحال خصوصا في كل ما بتعلق 
مارسة حرفة في حالة التنظيمات المسارية الحرفية"". وهنا نرى بان هذا الفهوم بعيد كل 
البعد عن ما يتصوره حول منهاج كارما الذين بظتون أن التلظيم التربوي الذي له هذا الطابع 
ينبغي أن يتدخل بكيفية مباشرة تزيد أو تنقص في النشاط الخارجي الخالي من كل بعد 
مقدس» كما هي عليه بالخصرص النشاطات الاجتماعية" من کل نوع في أوضاع العام 
الحديث. والمبرر الذي يستدعيه آولئك لتأييد تصورهم هو عموما وجوب مساهمة التنظيم 
الفلاني في رفاهية وتحسين أوضاع الإنسانية في جلتها؛ وهذه النيةء من حيث هي» بمكن آن 
تكون خليقة جدا بالثاء» لكن كيفية النظر إلى تحقيقها خاطئة تماما حتى عند تجريدها من 
الأوهام التقدمية' ا لملازمة ها في أغلب الأحيانء ولا نعني بهذا أن لا يعكن لتنظيم تربوي اتخاذ 
تلك المساهمة هدفا ثانويا او ك ملحق إذا صح القول» وبشرط أن لا بُخلط أبدا مع ما 
يشكل هدفه الجوهري الخاص به؛ لكن حينئذ» لكي يؤثر على الوسط الخارجي بدون أن 
يتغير عن ما هو عليه حقيقة» لا بد أن يوظف وسائل تختلف تاما عن التي يظنون نها هي 
وحدها الممكنة؛ إها من طراز آلطف' بكثير» ما يجعل فعاليتها أبلغ ((والمال العربي يقول: 
الألطف أعنف))؛ وادعاء العكس» هو في الصميم الجهل التام بقيمة ما سميناه أحيانا 
بفاعلية الحضور» وهو في الجال الباطبي يمائل في الميدان الظاهري والدييء الجهل اتف 
أيضا في عصرناء بدور التنظيمات المؤسسة على التأمل الروحي؛ وهذا الجهل في الجملةء في 
كلتي الحالتينء من تبعات نفس الذهنية الحديثة مخصيصاء التي لا تعتبر الشيء موجودا إذا م 
یکن ظاهرا في ارج وتدرکه الحواس. 

وما دمنا في هذا الموضوع» نضيف أيضا آله توجد أخطاء حول طبيعة المنهاجين 
الآخرين» لاسيما منهاج إهاكتا؛ لأ من الصعب بالنسبة لمنهاج 'جنانا عدم التمييز بين 
العرفان الخالص» بل حتى بين العلوم التراثية المتعلقة به والتي ترجع بالتخصص إلى ميدان 


9 في هذه الالة يكن القول بان طابع كارما يصير مرادفا تقريبا ل نبمارسة عمل؛ بالمعنى الصحيح الذي تدل عليه هذه 
الكلمة طبعاء وكثيراً ما كانت لنا مناسبات لاإ لاح على هذا ا لمعثى. 
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الأسرار الصغرى؛ وبين تصورات الفلسفة والعلم الظاهري إ "{£pg#/ 140/09٤14)‏ 
المفارق الجلي» يمكن بيسر أكثر حصول الجهل التام بهذا النهاج بدلا من تشويهه بتصورات 
خاطئة؛ وحتى تزيبفاته تحت اسم فلسفة» تكافى في الواقع الجهل البسيط» وهذا من طرف 
بعض المستشرقين الذين لا يتركون شيتا أصلا نما هو جوهري على حاله» ويختزلون الكل في 
التعتيم الأجوف للجردات؛ وهم في غاية البعد عن الحقيقة حتى يمكن همم فرضها 
على من له أدنى مفهوم لأمور التربية الباطنية. والشان بختلف في ما بخص بهاكي؛ فالأخطاء 
هنا تنجم با خصوص من عدم التمييز بين المعاني الباطنية هذه الكلمة ومعتاها الظاهري 
الذي يأخذ بالضرورة تقريبا في نظر الغربيين مظهرا دينيا تخصيصاء وذا سمة ترجع بكيفية 
تزيد أو تنقص إلى الميستيسيزم الذي لا وجود له في التراثيات الشرقية؛ وبالتأكيد فن هذا 
المظهر لا يمت باي صلة مع التربية الباطنية» إذ لو صح وقوعه» لا صح بطبيعة الحال وجود 
بهاكتي يوكا ((أي التربية الروحية العرفانية على منهاج إبهاكتي' التي تؤول في نهايتها إلى 
'جنانا))؛ لكن هذا يعود بنا مرة اخرى إلى مسألة الميستيسيزم والفوارق الأساسية بينه وبين 
التربية الباطنية. 
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الباب الثامن ğcر https://t.me/mon†|۹4‏ 


(Ascése et Ascéfisme) jg الفرق بين التنسك‎ 


في مناسبات ختلفة لاحظنا قيام البعض بقاربة واهية التبرير بين كلمتي سكي 
“ascétique”‏ وميستيکي mystique”)‏ ”ي النتمي للميستيسيزم)؛ ولإزاحة كل لس في هذا 
الصدد. يكفي التنبه إلى أن كلمة تنسك' تدل بحصر المعنى على جهد منهجي يهدف إلى بلوغ 
غاية معينة وبالأخص غاية من طراز روحاني(1) ((قال الله تعالى في الآية 162 من سورة 
الأنعام: قل إن صلاتي وسكي وعياي وماتي لله رب العالين؛ وني الآية 67 من سورة 
الحج: لكل أمة جعلنا منسكا هم ناسكوه:وفي الآية 100 من سورة البقرة: فإذا قضيتم 
مناسككم فاذكروا اله))؛ وأما الميستيسيزم فيستلزم بالأحرى» بجكم طابعه المنفعل» غياب كل 
منهج معيّن» كما قلناه سابقا في كثير من الأحيان(2). ومن جانب آخر» لقد أخذت كلمة 
سكي معنى أكثر انحصارا من كلمة تنسّك((كلمة أنسكي'بالفرنسية توحي خصوصا بفهوم 
الزهد والتقشف)) لان تطبيقها يقتصر تقرييا على اليدان الظاهري من الذين» ورا يكون 
هذا هو السيب إلى حد ماء في الخلط الذي ذكرناه؛ أن من البديهي آن كل ما يرجع إلى 
اميستيسيزم» بالمفهوم الراهن هذه الكلمةء يعود أيضا إلى نفس ذلك الميدان الظاهري من 
الڌين؛ لکن ينبي التحرز من العکسء آي من ظن آڻ کل ما هو من نط ديتي ظاهري هو 
بالتالي قريب من الميستيسيزم قربا يزيد آو ينقص؛ وهذا الظن خط غريب يرتكبه بعض 
الحدثين» لاسيما- وهذا يجدر تسجيله - من طرف المصرحين بعداوتهم لكل دين. 


a‏ ريا يكون من الفيد قول أڻ هذه الكلمة تنسك' (بالغرنسية: آساز) لا علاقة ها أصلا من حيث الاشتقاق مع الكلمة 
اللاتينية آستدارا؟ والبعض قد ينجر إلى هذا الخطا بفعل تشابه صوتي بحت وعرضي بين الكلمتين؛ وحتى إذا كان 
التنسك يهدف إلى نيل أعروج للكائن نحو مقامات يزيد سموها أو ينقص (وهو ما توحي به الكلمة اللاتينية الملذكورة)» 
فمن البديهي أنه لا ينبغي في آي حال من الأحوال اخلط بين الوسيلة والغاية. 

ينظر كتابدا نظرات في التربية الروحية ص13-12 (( الباب الأول )). 
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وتوجد كلمة أخرى مشتقة من اللفظة الفر ن 7 ۸٤٤p: //٤ 0 )009٤18(‏ 
((حرفيا تعني: : مذهب التنسك» لكن دلالتها الالوفة هي: الزهد والتقشف))؛ وربْما ا 
أكثر تعرضا للالتباسات» لها حرفت بوضوح عن معناها الأول إلى حذ نها أمست» في 
الكلام الجاري» مرادفة للزهد الشديد أو للتقشف الخشن. والحال أن من البديهي كون آغلب 
المتبعين لنهج الميستيسيزم يتعاطون تلك الخشونةء المفرطة أحياناء رغم أنها لا تقتصر عليهم 
وحدهم» لألها طابع عام للحياة الدينية كما هو متصور في الغرب» مقتضى الفكرة الشائعة 
الي تضفي على الأ ولاسيما التأ الإرادي» قيمة ذاتية من حيث هو؛ ومن الأكيد أيضاء 
بصفة عامة» أن هذه الفكرة التي لا تمت بصلة مع المعنى الأصلي للتنسك» ولا ارتباط هما به 
بتاتاء موجودة دة عند متبعي اليستيسيزم لكنها ونكرره مرة أخرى» بعيدة عن أن تقتصر 
عليهم وحدهم". من ناحية اخرى» لا شك أن هذا هر الذي يسمح بفهم لاذا يأخذ الزهد 
مثل هذا المغهوم في العادة حيث آن كل تنسّك» أو كل نهج للحياة يهدف إلى غاية روحية 
غالبا ما يكتسي في أعين ألعوام مظهر زهد وتقشف حتى وإن لم يستلزم بتاتا ربطه بفكرة 
التال؛ وإنما ينظرون إليه كذلك نجرد أنه يزيح» أو لا يبالي» بالأشياء التي يعتبرونها هم 
انفسهم آهم الأشياءء إن نم تكن إساسية تماما للحياة البشرية» والجري وراءها يلأ كل 
وجودهم. 

ويبدو أن الكلام على الزهد كما يقع عادة» يستلزم أمرا آخرء وهو آن ما لا ينبغي 
في الحالة السوية أن لا يكون سوى مرد وسيلة ذات طابع تحضيري» بعتبر في کثير من 
الأحيان كخاية حقيقية؛ ولا نظن أنفسنا مبالغين إذا قلتاء بان الزهد. بالسبة للكثير من 
العقول المتدينة لا يتوجّه أصلا إلى التحقق الفعلي قامات روحيةء ولا باعث له سوى الأمل 
في النجاة ((آي دخول الجنة)) التي لا ي يتم الفوز بها إلا في ألحياة الأخرى. ولا نريد ان نلح 
على هذا أكثر من اللازم» لكن يبدو فعلاء في مثل هذه الحالةء أن التحريف ل يُمس واقعا 
على معنى الكلمة فحسب وإتما على الحقيقة نقسها الي تدل عليها. ونقول بوجود تحريف 
هناء لا لأن الرغبة في النجاة تتضمن أمراً غير مشروع بكيفية تزيد أو تنقص» فهذا بالتاكيد 


بطر نقس الرجع السابق: ص178-177۔ 
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غير صحيح» وإلما لن التنسك الحقيقي ينبغي ان يتوج إل ئ0081 /298٤/إj‏ 4)88" 
القصوى؛ ومثل هذه النتائج» مهما كانت الدرجة التي تذهب إليهاء هي في الإطار الظاهري 
والديني نفسه» المدف الحقيقي للناسك؟ لکن کم همي آيامنا هذه على اي حال 
الذين يظنون بان بإمكانهم هم أيضا الانضواء في منهاج سلوكي فعال» أي ختلف تماما عن 
الموقف المنفعل الذي يلتزم به المنتمون للميستيسيزم؟ 

وعلى أي حال» فمعنى كلمة تنسك نفسهء إن لم يكن معنى مشتقاتهاء واسع ما 
يكفي ليْطبق في جميع الأطر وعلى جيع المستويات؛ وحيث أن موضوعه الأساسي هو جلة 
منهجية لحهود متجهة نحو ترق روحي» فيمكن أن لا يقتصر الكلام حوله عن التنسك الديني 
الظاهري فحسب. وإلما أيضا عن التنسك التربوي الروحي والباطني العرفاني. وعندئذ 
ينبغي ملاحظة أن هذا المدف الأخير لا يخضع لأي قيود تحدد بالضرورة هدف التنسك 
الديني الظاهري بحكم التعريف نفسه إن صح القولء ولان وجهة النظر الدينية الظاهرية لا 
ترجع إلا للوضع الإنساني الفردي قصرا بيدما وجهة النظر الباطنية تشمل نحقيق 
المقامات فوق الفردية» ومن ضمنها القام الأعلى الذي لا بحصره قيد”. وزيادة على هذاء 
فالأغلاط أو الانحرافات المتعلقة بالتسك التي يكن أن تحدث في الميدان الديني الظاهري لا 
يكن طبعا أن تقع ني الجال العرفاني الباطتي» لأنها لا ترتبط في النهاية إلا بالقيود نفسها 
الملازمة لوجهة النظر الظاهرية كما هي عليه؛ وما قلناه قبل قليل عن الزهد بالخصوص, لا 
يُفسر طبعا إلا بفعل الأفق الروحي الذي يزيد ضيقه أو ينقص عند عموم الجامدين على 
الظاهر الذين لا يعترفون بوجود سواه» وبالتالي عند أرجال الدين الظاهريين بالمعنى المعهود 
مذه الكلمة. 


القصود هنا طبعا هو الفردية باعتبار جمعيتها الكاملة. مع كل التوسعات التي تقبلهاء وبدونها لا مكن أن تكون لفكرة 
النجاة الدينية نفسها آي معنى حقيقي. 
نعتقد أنه لا يفيد إلا قليلا التذكير بان هدا بالتحديد يوجد الفرق الجوهري بين مفهوم النجاة ومفهوم الانعتاق؛ فالمدفان 
ليسا من تفس الطرازء ولیس هذا فحسب؛ بل هما لا پرجعان حتى إلى طرازين يمكن مقارنتهما مع اختلافهماء وهذا 
لاله لا عكن وجود أي قياس للمقارئة بين وضع مقيد مهما كانء والوضع الذي لا بحصره قيد. 
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وكلمة سك في اللغات الغربية بالعنى الذي نق 4ا؟05://19)09" 
مع الكلمة السنسكريتية تاباس؟ وصحيح أن هذه الأخيرة تتضمن معنى لا تعر عنه مباشرة 
الكلمة الأخرى» لكن هذا العنى لا يقل عن كونه يدخل بالضبط في المغهوم الذي كن أن 
نتصور به التنسك. والمعنى الأول ل تاباس يدل بالفعل على الحرارة؛ وفي الحالة المقصودة 
هناء هذه الحرارة هي بالطبع حرارة نار داخلية" ينبغي أن تحرق ما يسمي القباليون 
القشورء آي في الجحملة إزالة كل ما يعوق في الكائن تحققه الروحي ((وفي هذا السياق نشير 
إلى أن كلمة سكي في القرآن وردت بين كلمة أصلاتي من التصلية وكلمة حياي» والحياة 
تستلزم حتما الحرارة» وذلك في الآية المذكورة آنفا ن صلاتي ونسكي وغياي وماتي لله 
رب العالمين))؛ فهنا إذن آمر ييز بصفة أعم كلى طريغة تحضيرية هذا التحقق» وهي في هذه 
الوجهة من النظر طريغة يمكن اعتبارها ك تصفية تمهيدية لنيل أي مقام روحي فعلي”. 

وإذا كانت تاباس تأخذ في كثير من الأحيان معنى الجهد المتعب أو الول فهذا لا 
يعني إضفاء قيمة أو أهمية خاصة للام من حيث هوء أو آله بُعتبر هنا أكثر من أمر أعارض؛ 
غير أن التجرد من العوارض» بحكم طبيعة الأشياء نفسهاء هو حتما متعب للفردء الذي 
يندرج نفس وجوده في وضع عارض أيضا. ولا وجود هنا أصلا لا بُشبه التكفير' (عن 
حطايا) أو توية وندم» وهي مفاهيم تلعب بالعكس دورا كبير! في ميدان الزهد بالمعنى الشائع 
عند العامة؛ ولا شك أن لوجودها أسبابا ترجع إلى أحد وجوه الموقف الديني الظاهري» لكن 


U} 


هذه النار الداخلية وبين كبريت' الهرمسيين» ألذي يعتبر أيضا كمبد ذي طبيعة نارية؛ وبالتالي فتكفي 
الإشارة العابرة إليها (بنظر كتابنا الثلائية الكبرى؛ الباب الثاني عشر). 

يكن مقارنة هذه التصفية با ذكرناء حول موضوع الطبيعة اللقيقية للاختبارات في التربية الروحية الباطنية (يدظر كتابتا 
نظرات في التربية الروحيةء اباب 24). 

في ترجات المستشرقينء كثرا ما نصادف كلمي توبة (أو أعقاب) و تئب اللتين لا تنطبقان بتاتا على ما هو مقصود في 
الحقيقة. بينما بالعكس كلمتي سك وناسك تتلاءمان معه تماما في إغلب الأحيان. 
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وني الصميم يکن آن نقول بان كل تنسك حقيفي هېل و 8/۹و )//: ٤85‏ 
((التسيكة في العربية هي الأضحية))؛ وفي مواقع أخرى كانت لنا فرصة بيان ان الأضحية. 
في جميع التراثياتء وني آي شكل تظهر فيه» تشكل ججصر العنى العمل الشعائري الأمثل» 
الذي تنلخص فيه إذا صح القول جيع الشعائر الأخرى. والذي تتم التضحية به تدرعيا" 
هو كل العوارض والأغيار التي ينبغي للكائن أن يتخلص منها بصفتها قيودا وعوائق تمنعه 
من الترقي إلى مقام أعلى۳؛ لكته إذا كان يستطيع أن يضحَي بها وينبغي عليه ذلك فلاأنها 
تعلق به هو تخصيصاء وتشكل بكيفية ما جزءا من ذاته من حيثية ما . وحيث أن الفردية 
نفسها ليست سوى آمرعارض. فام وأعمق دلالة للتنسك» ليست في النهاية سوى التضحية 
بال آنأ لتحقيق الوعي بال هو 


نقول: لدرييأ من حيث أن القصود هو كيفية منهجية؛ ومن اليسير فهم أن التجرد التام لا عكن أن يحصل فوراً بلا 
تدرج» إلا في المالات الاستدنائية. 

بالنسبة هذا الكائنء يكن القول أن هذه العوارض غد زالت حينئذ كما هي عليه أي بصفتها أموراً ظاهرة لألها ) تعد 
حقا موجودة بالنسبة إليه» رغم كونها باقية بلا تغير بالنسبة للآخرين؛ إلا أن هذا الزوال الظاهري» هو في الحقيقة وهر 
لأ من البديهي في وجهة النظر المبدئيةء أن لا شيء موجود يمكن أبدا أن يزول. 

8 في هذا السياق يمكن أيضا تذكر رمزية ألباب الضيق الوارد ذكره في الإنجيل ولا يتمكن من دخوله الأغنيا: وهو الذي 
لا بستطيع ولوجه إلا من تجرد من العوارض: من آراد غجاة نفسه (أي إل آنا) بخسرها: لأه في هذه الأوضاع لا يستطيع 
فعليا التوحد مع مبدا فاته الدائم الثابت الباقي ((إلى ذلك آلباب الضيق الإشارة ني الآية 40 من سورة الأعراف: ولا 
يدخلون المنة حتى يلج الجمل قي سم الياط)). 
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الياب التاسع https://t.me/montlqd ıe‏ 
شيخ التربية والقائم مقامه 


إذا كان في كثير من الأحيان يحصل الكلام عن شيخ التربية الروحية ((كوروا 
بالسنسكريتية)) (وهذا لا يعني طبعا بان الذين يتكلمون عنه يفهمون دائما بالضبط حقيقته)» 
ففي المقابل» يوجد مفهوم آخر بُضرب عنه صفحا في أغلب الأحيان» ويطلق عليه التراث 
المندوسي اسم أوباكورو' وهذ ألكلمة تعني كل كائن» مهما كان يكون اللقاء معه فرصة 
أو نقطة انطلاق لنوع من الترقي الروحي؛ وبصفة عامة» ليس من الضروري بتانا أن يكون 
هذا الکائن نفسه واعیا ٻالدور الذي يقوم به؛ وفوق ذلك عندما نتکلم هنا عن کائن» 
بالإمكان أيضا على السواء الكلام عن شيء آخر» أو حتى عن مناسبة ماء حدث نفس 
لأثر؛ وهذا في الجملة يرجع إلى ما قلناه في كثير من الأحيان» وهو أن أي شيء يمكن» حسب 
لحالات» أن يقوم في هذا الصدد بدور السب الموجب؛ ومن البديهي أن هذا الأخير ليس 
بسبب بالمعنى الحرني للكلمة وإئما السبب الحقيقي في الواقع يوجد في طبيعة التاثر بهذا 
لفعل؛ کما یدل عليه کون المؤثر عليه بمکن آن لا بحدث آي تأئیر على شخص آخر. وهؤلاء 
الأوباكورو بهذا المفهوم يكن طبعا أن يتعددوا خلال نفس الترقي الروحي» لأن لكل 
واحد» منهم دورا عابرا ولا یکون فالا إلا في وقت معین؛ وتدخله خارج هذا الوقت ليس 
له أهمية أكثر من أهمية أغلب الأشياء التي نبصرها في كل وقت بدون أن نعيرها اهتماما 
خاصا يزيد أو ينقص. 

وتسمية آوباکورو' تدل على آن لیس له سوی دور إضاني متمم وثانوي تابم» وني 
لصمیم یکن اعتہاره کمساعد لل کورو' الحقيقي أي للشيخ الربي؛ وبالفعلء فإ هذا 
لأخير ينبغي أن يعرف كيف يوظف كل الفرص الواتية لترقبة مريديه» وفق الاستعدادات 
والقابليات الخاصة بكل واحد منهم؛ بل إئهء إذا كان حقا شيخ ترقية بالعنى التام هذه 
الكلمة» يستطيع أحيانا أن حدث هو نفسه ذلك الترقي في الوقت المناسب الحده. ويمكن إذن 
القول» بكيفية ماء أن دوافع الترقي المذكورة ما هي إلا أمتدادات' للشيخ المربيء كالأدوات أو 
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الوسائل التوعة الى يستعملها كائن ليؤثر أو ليضاعف تائ 88/198/1904 
هو؛ وبالتالي فمن البديهي أن هذا لا بقأص شيا من الدور الخاص بشيخ التربية» بل 
بالعكس جمد فيه إمكانيات لتصرف أت وبكيفية نسب لطبيعة كل مريد» حيث أن التنوع 
اللاعده للمناسبات العارضة تسمح دائما بان يوجد فيها نوع من الانسجام مع الطبائم 
الفردية. 

وهذا الذي ذكرناه ينطبق على الحالة التي يعكن اعتبارها حالة سويةء أو التي ينبغي 
على أي حال أن تكون عليها سيرورة التربية الروحيةء أي التي تستلزم الحضور الفعلي لشيخ 
التربية البشري. وقبل أن ننتقل إلى اعتبارات من نمط آخرء تنطبق كذلك على حالات ندرتها 
تزيد أو تنقص ويكن أن تقع بالفعل خارج الإطار الذي ذكرناهء يجدر أيضا القيام بملاحظة 
أخرى: فعندما لا يكون الشيخ الذي يبلغ الطريق حائزاً على الكفاءات اللازمة للقيام 
بوظيفة التربية والترقية ((وهو المسمى بشيخ التبرك في التصوف الإسلامي))ء وبالتالي فدوره 
يقتصر على ليغ الفعالية المرتبطة بالشعيرة التي يقوم بها ((أو بالأوراد والأذكار التي 
يلقنها))» فيمكن اعتباره أيضا كآوباكورو' بجصر المعنى» وله بهذه الصفة أهمية خاصة 
وفريدة من نوعها إذا صح القول» حيث أن توسطه هو الذي يحدّد حقا ألولادة الثانيةء وهذا 
حتى لو بقيت التربية في حالة كمون ((أي م يحصل للمنخرط ني الطريق أي ترق روحي 
فعلي» وهذا هو الحاصل في طرق التبرك عموما))؛ وهذه الحالة هي أيضا الوحيدة التي لا بد 
لد اوباکوروٴً أن يون فيها واعيا بدوره» ولو في بعض درجاته على الأقل» وأضفنا هذا 
الشرط لان في حالة تنظيمات التربية الروحية التي حصل فيها تقهقر أو ضعف يزيد أو 
ينقص» قد يتفق وجود شيخ يجهل الطبيعة الحقيقية نا يبلغهء بل ليس عنده أي فكرة عن 
الفعالية الملازمة للشعائر؛ وهذا كما شرحناه في مناسبات أخرى» لا يمنع بتاتا من صحة 
مشروعيتها حالما تمت بكيفية نظامية وفق الشروط المطلوبة. لكن» بحكم غياب الشيخ المربي» 
من البديهي حينئذ أن الاحتمال الأرجح هو أن تلقي الطريق لن يصبح أبدا سوى انتسابا لا 
يشمر ترقيا فعلياء إلا في حالات استثنائية نادرة» رجا نتكلم عنها في مناسبة أخرى؛ ونكتفي 
الآن بقول أله حتى لو كان نظريا لا وجود هنا لاستحالة مطلقةء فإ تلك الحالات 
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لاستانائية هي في ندرتها مثل تلك التى يحصل فيها انراز ررلا "٤183 ٣08/ ٣9‏ 
لمعهودةء وبالتالي فالنظر فيها قليل الفائدة إذا اردنا الالتزام ما هو قابل للتطيق الأوسع. 

وبعد هذاء نعود إلى شأن ال آوباكوروٴ بصفة عامة» حيث بقي علينا أيضا توضيح 
دلالة أعمق من التي نهنا عليها حتى الآن؛ وهي أن الشيخ المربي البشري نفسه ما هو في 
لصميم سوى التمشيل الخارجي أو ك الجسد للمربي الذاخلي' الحقيقي ((وفي الخبر النبوي: 
آواعظ الله في قلب کل مؤمن)): وضرورته تكون للمريد ما دام لم يبلغ إلى درجة معيّنة من 
لترقي الروحي تتح له الاتصال الواعي المباشر ب المربي الداخلي. وسواء كان المربي 
البشري موجودا أو مفقوداء فإن المربي الداخلي حاضردائما في جيع الحالات» لأنه متوحد 
مع ال هو والحاصل هو أن لا بذ من الالتزام بهذه الوجهة من النظر إذا آردنا الفهم 
لكامل لحقاثق التربية الروحية. وني هذه الوجهة لا بقاء لحالات استثنائية كالتي أشرنا إليها 
قبل قليل» وإنما البقاء لكيفيات متنوعة محصل بها تأثبر هذا المربي الداخلي» ومظاهره هي 
لمسماة بال آوباكورو مثلها مثل إلشيخ البشري لكن بدرجة أقل أو بمقدار أصغر إن آمكن 
مثل هذا التعبير؛ فبهذه الصفةء يمكن القول آئها كالجالي التي يظهر فيها ليتصل» بقدر ما 
يكن مع الكائن الذي لم يتمكن بعد من إقامة علافة مباشرة معه» فلا يكن حصول 
لاتصال إلا بواسطة هذه آلحوامل' ((أو الدعائم)) الخارجية. وهذاء مثلاء يسمح بفهم ما قبل 
عن الشيخ العجوز والمريض» وال ئة والراهب الذين لقيهم على التتالي من سيكون بوذا في 
مستقبل حياته: إنها صور تشكلت فيها ' الديفا ((أي الملائكة العلوية)) التي تريد توجيهه نحو 
لفتح النوراني؛ فهذه الديفاً نفسها لم تكن هنا سوى مظاهر للمربي الداخلي. وهنا لا ينبغي 
بالضرورة الظن بان الأمر لا يعدو أن يكون مجرد رُؤى (أ DR‏ 
مكنا بالتاكيد في بعض الحالات. والحقيقة الفردية للكائن الذي يقوم بدور ال أوباكورو لا 
تتأثر ولا تتلاشى في هذه الحالة؛ وإذا غابت أمام الحقيقة العلوية التي هي كال 'حامل الاتفاقي 
والمؤقت هاء فما هذا إلا بالسبة لن توجّهت إليه ألرسالة تخصيصاء ليصبح هو بدوره حاملا 
ها بوعي أو بلا وعي كما هو الحال في أغلب الأحيان. ولتجنب كل خط في الفهم» نضيف 
بأله ينبغي التحرز من اعتبار تجليات المربي الداخلي تمثيلا فقط لأمر شخصي ذاتيفقط ((آي 
ليس له وجود موضوعي في الواقع))» فليس هذا قصدنا قطعا؛ و الشخصية الفردية ((آي 
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عنها آسمی بکثر من المیدان آلنفساني» ولا بیقی فیها آي معنی لکل ما هو شخصي فردي. 
وقد يرى البعض أن لا حاجة إلى هذا الإحاح» لان ذلك في منتهى البداهة» لكن لنا خبرة 
تامة بذهنية غالبية المعاصرين لناء ونعلم أن مثل هذه التوضيحات بعيدة عن أن تكون غير 
ضرورية؛ فلقد راينا أناساء عندما تطرح مسآلة شيخ التربية الروحية' يذهبون إلى ترجمة هذه 

ب أ المرشد؟((في التصوف الإسلامي يوجد التمييز بين ثلالة أنواع من الطرق وهي: 
طريقة التبرك» وطريقة الإرشاد» وطريقة التربية والترقية» وذلك حسب مستوى شيخ 
الطريقة؛ فشيخ التبرك هو الذي يبلغ وراد الذكر لمن يطلبها بإذن مسند صحيح» ويقف دوره 
عند هذا التبليغء وينال الآخذ عنه بركة النسبة لسلسلة الشيوخ الصالين المتصلة برسول 
اللمتك كما ينال ثواب وأنوار الأذكار التي يلتزم بها. وأما شيخ الإرشاد فزيادة على تبليغ 
الأوراد كشيخ التبرك. يسعى لإرشاد تلاميذه إلى مكارم الأخلاق ودوام الذكر وصفاء 
الباطن وينفث في قلوب أهل الاستعداد منهم عوارف معارف وآنوار مقامات. فشيخ التبرك 
يدل على مقام الإسلام وغايته علم اليقين والإشراف على النفس الطمئنة. وشيخ الإرشاد 
يرشد إلى مقام الإيمان وغايته عين اليقين والإشراف على مقامات القلب الراضي المرضي 
المستنير بدوام الذكر.وآما شيخ التربية والترقية فيرفع إلى مقام الإحسان مشاهدة في مقام آن 
تعبد الله كأنك تراه لادی کر ا س ان وحقيقتة المعرفة عبر معارج الولاية 
الكبرى إلى التمكين في مقام القربة. يصف ابن عطاء الله السكندري (ت: 709ه) الشيخ 
ا مربي فيقول: ليس شيخك من استمعت منه إنما شيخك من أخذت عنهء وليس شيخك من 
دعاك إلى الباب إنما شيخك من رفع بينك وبين ربك الحجاب» وليس شيخك من واجهك 
مقاله إا شيخك من نهض بك حاله» شيخك هو إلذي أخرجك من سجن اموى ودخل 
بك على المولى» شيخك هو الذي ما زال ججلو مرآة قلبك حتى تجلت فيه أنوار ربك» نهض 
بك إلى الله فنهضت إليه» وسار بك حتى وصلت إليهء ولا يزال غاذيا لك حتى ألقاك بين 
يديه فزج بك في نور الحضرة وقال: ها أنت وربك» هنالك عل الولاية لله ومواطن اهداية 
من الله وبساط التلقي عن ال)). 
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شيوخ التربية الروحية الحقيقيون والمرّيفون 


كثيرا ما أكدنا على التمييز الذي يجدر القيام به بين الا راط في التربية الروحية 
بحصر المعنى» أي مرد الارتباط بتنظيم تربوي روحي» الذي يستلزم جوهريا تبليغ فعالية 
روحية» وبين الوسائل التي يمكن بعد ذلك أن توظف للمساهمة في تطوير ذلك الانتساب 
الشكلي الأول إلى تربية وترقية فعلية؛ وفعالية هذه الوسائل تكون بالطبع تابعة» في جيم 
الحالات» للشرط اللازم الحتمي الذي هو ذلك الأول السابق. وهذه الوسائل تشكل المساندة 
الخارجية للمجاهدة الباطنية التي تلمر الترقي الروحي للكائن» ويمكن أن يُطلق عليهاء في 
جملتهاء تسمية التوجيه التربوي الروحي» بالمعنى الأوسع؛ وهذا التوجيه لا يقنصر على تبليغ 
بعض التعاليم من النمط العقدي والديني فحسب» وإنا يشتمل أيضا على كل ما يتصل 
بصفة أو بأخرى با يساعد المريد على الجهد الذي يقوم به لنيل أي درجة من درجات 
التحقق الروحي (وتلك الوسائل لا يمكن أبدا بأي كيفية كانت أن تقوم مقام هذا الجهد 
الباطني). ن 

والأمر الأصعب» خاصة في عصرناء ليس هو الحصول على انخراط في تنظيم 
روحي» بل يتم هذا أحيانا بسهولة مفرطة"؛ وإلما هو العثور على شيخ تربية كفء أي 
بإمكانه حقا القيام بوظيفة القدوة في السلوك الروحي» فيوظف كل الوسائل المناسبة 
لاستعدادات المريد الخاصة والمميزة لهه وهي التي یدوتها یستحیل طبعا» حتی عند آکمل 
شيخ» الحصول على آي نتيجة فعلية؛ وبدون حضور لمئل هذا الشيخ الكفء» فان الانخراط 
في الطريق يبقى دائما جرد انتساب شكلي» إلا في حالات استئنائية نادرة رغم صحة 
مشروعيته بالتأكيد» كما شرحتاه سابقاء حيث وقع حقا تبليغ للفعالية الروحية بواسطة 


8 نريد الإشارة إلى أن بعض هذه التنظيمات قد أمست مفتوحة إفراط ما يشكل دائما سببا لانحطاطها. 
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بهذا الدورء م يكن أكثر منه مثل ما هو عليه الحال في أيامنا هذه؛ والذي يزيد الخطر تفاقماء 
هو أن مؤلاء المأعين» في الواقع عموماء ملكات نفسانية قوية جدا غير مألوفة شذوذها يزيد 
أو ينقص» وهذا طبعا لا يدل على شيء يتعلق بالترقي الروحي لصاحبهاء بل الأحرى عادة 
أن يكون علامة سالبة في هذا الصدد. إلا آنها على أي حال قد ينجم عنها الوهم (أي توهم 
كفاءة صاحبها)ء وتتسبب في فرض صاحبها نفسه على كل الذين لا يحترسون من هذه 
الأمور با فيه الكفايةء وبالتالي لا يعرفون كيف يقومون بالتمييزات الأساسية. فلا بذ من 
الحذر الشديد من هؤلاء المحمشيخين المزيفين» الذين لا بعكن هم سوى الزج بن يستهوونهم 
في الضلال؛ بل إن هؤلاء المنساقين هحم سيعتبرون أنفسهم سعداء إن لم يقع لهم ما هو أسوا 
من تضبيع وقتهم. وسواء كان أدعياء المشيخة جرد مشعوذين» وما أكثرهم في وقتنا الراهنء 
أو يتوهمون في أنفسهم الكفاءة قبل أن يوهموا غيرهم» فهذا طبعا لا يغير شيثا في التبعات؛ 
وصدق الواهمين منهم قد يزيد أو ينقص الان بالإمكان وجود درجات متفاوتة في هذه 
حالات)» لکن را يكون هذا أشد خطورة بكم نفس جهلهم بجا هم عليه من عدم 
لكفاءة. ولا حاجة لاإ لحاح على أن المتسبّب بمقدار عريض في إمكانية حدوث اسوا الأخطاء 
في هذا الصدد هو عدم التمييز بين الجالين النفساني والروحاني» وهو الخلط المتفشي مع 
لأسف عند المعاصرين لناء ونددنا به في كثير من المناسبات؛ وإذا أضفنا إليه الانجذاب نحو 
القدرات العجيبة والانبهار ب الخوارق الي تزداد غرابتها أو تنقص. والصاحبة في أغلب 
لأحوال لذلك الخلط نعرف من هنا التفسير التام للنجاح الذي يلقاه بعض المتمشيخين 


مزيفين. 


والكثير من هؤلاء» إن لم يكن كلهم» يتميزون بطابع يجعل التعرف عليهم يسيرا؛ 
وحتی إن لم يكن في الحملة سوى استتباعا مباشرا وضروريا لكل ما عرضناه باستمرار حول 


ها يي التذكير بان البلغ الذي يقوم بدور ألناقل' للفعالية المرتبطة بالشعيرة ليس من الحتمي أن يكون مؤهلا للقيام 
بدور الشيخ المربي؛ وقد تجتمع الوظيفتان كما هو الخال ي الوضع الراهن عندما لا نكون التنظيمات التراثية قد حصل 
ها آي ضعف» وهذا مستبعد جدا ني واقع الأوضاع الراهنة. 
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موضوع الترببة الروحية الباطنيةء فإئنا نعتقد أن زيادة توضيحه بكيفية أكثر ت تفصیلا لا تلو‎ 


من فائدةء إذ طرحت علينا أخيرا أسئلة تتعلق بالعديد من الشخصيات الذين حومم 
اتهامات أو شكوك تزيد أو تنقص. فاي شخص يتظاهر بالمشيخة في التربية الباطنية بدون أن 
یرتبط بشکل ترثاي نظامي سوي معین» أو بدون أن يطبق قواعده» لا يکن حقا ان يکون 
مؤهلا لا يدعيه؛ وتختلف الحالات» فيمكن أن يكون دجالاً ميتذلاء أو أخاضعا لسلطان 
الوهم جاهلا بالشروط الحقيقية للتربية الروحية؛ وي هذه الحالة الأخيرة أكثر من الحالة 
الأخرى» بُخشى أن يكون صاحبها في أغلب الأحيانء ليس في التهاية بأكثر من أداة يسخرها 
طرف لا يخطر ببال المسخر نفسه. ونفس القول يكن تطبيقه على آي شخص يزعم توفير 
تعليم ذي طبيعة تربوية باطنية لأي شخص آخر» بل حتى لمهلة العوام» مع إهمال ضرورة 
ما يئل الشرط لفعالية ذلك التعليم» وهو الارتباط بتنظيم روحي نظامي سوي (وهذا الطابع 
يكاد يتطابق إلى حذ ما مع الطابع ازيف الآخر السابق ذكره)؛ ومثلهم أيضا أي شخص 
يتصرف بكيفيات لا تتطابق مع مناهج أي تربية معترف بها تراثيا ((أي كل كيفية لا تقبلها 
الشريعة)). ولو حصلت معرفة تطبيق هذه التنبيهات القليلة والانضباط دوما معهاء لافتضح 
مباشرة رواد ألتربويات الزائفة مهما كان الشكل الذي يتلبسون به" . وما بقي سوى الخطر 
الذي يمكن أن يأتي من مثلي تربويات منحرفة» مع كونها حقيقية في أصلهاء لكنها انقطعت 
عن منهاج الشرعية التراثية ((آي انحرفت عن الشريعة))؛ غير أن هذه الحالة بالتأكيدء آقل 
انتشاراً بكثير من الأخرى» في العام الغربي على آي حال» وبالتالي فالاهتمام بها في 
الأوضاع الراهنة ليس مستعجلا كما هو الشأن بالنسبة لغيرها. ومع هذاء فعلى كل حال 
يمكن القول بان العلمين القائمين عليهاء يشتركون عموما مع أولئك الآخرين» في إبراز 
قدراتهم' النفسانية كلما سنحت الفرصة وبدون أي موجب مقبول (لأنه لا يمكننا اعتبار 
جلب الأتباع أو السعي لاستيقائهم بهذه الوسيلة سببا مقبولاء وذلك هو المدف الذي 
ی عتا ادا ییات اراس یی لیا یاد ما فر آي مایات اغري حول كل التنظيمات التي تذعي 


الاعتماد على آشكال تراثية نم يبق طا حاليا أي وجود فعلي؛ لكن التعرف بوضوح عن زيف طبيعتها لأول وهلة وبدون 
فحص دقیق» سیر على کل حال ومثله لا بجصل دائما في الحالات الأخرى. 
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التمط وهو الذي محصل دائما على حساب كل ترق روحي حقيقي. 

ومن جانب آخر» يمكن التعرف بكل طمانينة على شيوخ التربية الحقيقيين» بالتناقض 
بينهم وبين أولئك الزيفين» حسب العلامات التي كنا بصدد بيانها وهي على آي حال تساعد 
جيدا على ذلك(علما بان هذه الشروط رغم كونها ضرورية» يكن أيضا أن لا تكون 
كافية). لكن ججدر هنا القيام بملاحظة أخرى تزيح بعض الفاهيم الخاطئة فخلافا لما يتخيله 
الكثيرون» ليس من الضروري دائما أن يكون المؤهل للقيام بهذا الدور في حدود معينةء قد 
بلغ هو نفسه مقام التحقق الروحي التام؛ وبالفعل» فالتوجيه السليم القريم للمريد في 
المراحل الأولى من الطريق لا يستلزم كل ذلك. ومن العلوم أن هذا السالك عندما يصل إلى 
درجة ينتهي عندها دور شيخه» فإ هذا الأخيرء في هذه الحالةء إن كان حقا جديرا باسم 
الشیخ» لا یتردد آبدا في إعلامه بان آمره معه قد انتهی» فیوجهه حینئذ لإکمال سيره في 
أحسن الظروف» إِمّا لأستاذه هو إن كان هذا متاحاء وإما إلى أي أستاذ آخر يعرف أله اتم منه 
كفاءة؛ وإذا كان الأمر على هذا المنوال» لا بُستخرب» بل لا يبدو حتى غير عادي» كون المريد 
يتفوّق في النهاية على المستوى الروحي لشيخه الأوّل. وإذا كان هذا الأخير كما ينبغي أن 
یکون عليه حقاء فاه لا مکنه سوی تهنئة نفسه لساهمته بقسط مهما کان متواضعاء في بلوغ 
المريد إلى هذه التتيجةء فالحسد والغيرة والتنافسات الفردية لا يمكن آن يكون هما أي محل في 
جال التربية الروحية الحقيقي» بينماء في القابل» تأخذ دائما تقريبا توسعا كبيرا في كبفية 
تصرف المتمشيخين المزيفين؛ وهؤلاء وحدهم هم الذين لا بد أن يند بهم وأن يجاربهم» كل 
مرة تستوجبها الأحوال» ليس الشيوخ الحقيقيون فحسبب بل أيضاً كل من لمم أي درجة من 
درجات الوعي جا هي عليه حقا الترببة الروحية الأصيلة. 
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الحكمة الفطرية والحكمة المكتسبة 


من تعاليم كونفوشيوس ((الحكيم الصيني في القرن السادس قبل المسيح)) وجود 
صنفين من إالحكماء الأوائل مخحصصون بالحكمة الفطرية» بينما الآخرون» وهو منهم» 
اكتسبوها بجهودهم؛ وهنا ينبغي تذكر أن الحكيم (شانك' باللغة الصينية)» حسب مفهومه» أي 
لذي يشل أعلى درجة في سلم كونفوشيوس» يشل أيضا في نفس الوقت» الدرجة الأولى 
لاتدائية في السلم الطاويء كما شرحناه سابقا في موقع آخر"" ((الطاوية هو المذهب أو 
لطريق الروحي العرفاني المشكل للجانب الباطني لملّة الصين الأصلية الأولى))» وبالتالي 
فموقعه عند النقطة البرزخية التي يلتقي فيها الميدانان الظاهري والباطني. وني هذه الأوضاع 
يکن أن نتساءل إذا كان كونفوشيوس» بكلامه عن الحكيم بالفطرة» قد أراد فقط تعيين 
لإنسان الحائز بطبعه على كل الؤهلات اللازمة للانخراط فعليا وبلا تحضير آخر» في لم 
لتربية الروحية الباطنيةء وبالتالي لا يجتاج أصلا لبذل جهد في دراسات متعبة طوها يزيد أو 
ينقص ليتدرج عبر مدارج السلم الظاهري؛ وال جواب أن هذا بالفعل تمل جداء بل يشكّل 
لتفسير الأقرب للحقيقة. ومثل هذا المفهوم صحيح بقدار ما يستلزم الاعتراف بوجود 
أشخاص مهيّثن» إذا صح القول» بقتضى استعداداتهم الخاصة إلى الانتقال مباشرة وراء 


ذلك الميدان الظاهري الذي أقرَ كونفوشيوس نفسه بأنه بقي مقتصرا عليه طيلة حياته. ومع 
هذا» من جانب آخر» يمكن أيضا التساؤل عن ما إذا كانت الحكمة الفطرية» بتجاوزها 
للحدود اللازمة تخصيصا لوجهة نظر كونفوشيوس» قابلة لدلالة أوسع وأعمق» وتندرج 
ضمنها تلك النظرة كحالة خاصة. 

ومن اليسير فهم أن مثل هذا التساؤل جدير بالطرح» لأ كل معرفة فعلية كما قلناه 
في كثير من المناسبات» تشكّل كسبا ابتا على الدوام» يناله الشخص بصفة نهائية» وليس 


ينظر كتابنا الثلائية الكبرى؛ الباب الثامن عشر. 
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بالامکان سلبه عنه. وبالتالي» لو أن کاتنا بلغ إحدی درجا |۳984 "4p5://68‏ 
وانتقل منها إلى مرتبة أخرى» فإله بالضرورة سيحمل معه ما كان قد اكتسبهء فيبدو حينئذ 
کاته فطريٴ ني هذه المرتبة الجديدة؛ والمقصود هنا طبعا لا يمكن أن يكون إلا تحققا بقي غير 
تام» وإلا فالانتقال إلى مرتبة أخرى يصبح خاليا من كل معنى مقبول؛ وني حالة الكائن 
المنتقل إلى المرتبة البشرية وهي التي تهمنا هنا بصفة أخص فإ ذلك التحقق نم يصل بعد إلى 
الانعتاق من أوضاع الوجود الفردي؛ غير أن تطوره ممكن بدء! من أبسط الدرجات الابتدائية 
وانتهاء بالنقطة الأقرب إلى ما يناسب كمال المرتبة الإنسانية”. بل يمكن ملاحظة أن جيع 
الذين ولدوا بشرا في عهد الوضع الأصلي الأول للبشرية كانوا متحققين بهذه إالحالة 
الأخيرة» ليازتهم كمال فرديتهم تلقائيا عقتضى طبيعتهم الفطرية وبدون القيام بأي جهد 
لنيلها؛ وهذا يستلزم أنهم كانوا على وشك نيل مثل هذه الدرجة قبل ولادتهم في المرتبة 
اللإنسانية؛ فلقد كانو! إذن حكماء بالولادة حقاء بأكمل معنى يكن إعطاؤه هذه العبارةت 
وليس بالمفهوم المنحصر في وجهة نظر كونفوشيوش فحسب. 

وقبل الانتقال إلى ما هو أبعد جسن التنبيه على أن المقصود هنا هو تحقتق تم نيله في 
مراتب وجودية غير المرتبة البشريةء وبالتالي فلا علاقة له ولا يمكن أن يشترك في شيء مع 
أي تصور لإتناسخ (أو التقمص). ومع هذاء قزيادة على أسباب من طراز ميتافيزيقي 
تعارض هذا التصور الخاطى بكيفية مطلقة في جيع الحالات» فاستحالته بالتسبة للبشر 
الأوائل آشد وضوحاء وهذا كاف ولا جدوى من مزيد في الإلحاح عليه. وربّما أهم ما يجب 
ملاحظته بوضوح» لأ إمكانية ا خط فيه أسهلء هو آئنا عندما نتكلم عن المرتبة البشريةء لا 
ينبغي أن نتصوركون المراتب التي سبقتها تستلزم في الحقبقة تتابعا يشبه حرفيا بكيفية تزيد أو 
تنقص تتابعا زمنيا مثلما هر حاصل داخل المرتبة البشرية نفسها؛ وإلما هو فقط تتابع يعبر 
عن التسلسل السَيي لمختلف المراتب؛ فهي» والحق يقال لا يمكن أن توصف هكذا بالتتابعم 
إلا بكيفية رمزية خالصة؛ ومن البديهي أن بدون اللجوء إلى مثل هذه الرمزية الموافقة 
لأوضاع عالناء يستحيل تماما التعبير عن الأمور بكيفية مفهومه بلغة بشرية. وبمراعاة هذا 


تقول أوانتهاء بالنقطة الأقرب؛ لأنه لو تم الوصول إل كمال مرتبة فرديةء لا انتقل إلى مرتبة فردية أخرى. 
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المعنى» يكن الكلام عن الكائن الذي آدرك إحدى درجات التحقق الروحي قبل ولادته في‎ 


المرتبة الإنسانية؛ ويكفي معرفة أي معنى ينبغي إدراكه من هذه الكيفية في التعبيرء > مهما کان 
قصورهاء لكي لا تعوق الفهم الصحيح؛ وهكذا يكن لثل هذا الكائن أن يكون حائزا منذ 
ولادته على الدرجة المناسبة لذلك التحقق في المرتبة البشرية» ويتفاوت سموها بدءا من 
درجة الحكيم الكونفوشيوسي ((آي الذي اكتملث فيه كل المظاهر الظاهرية للحكمة)) (وهو 
المسمى بالصينية أشانك جان) وانتهاءا بدرجة ألإنسان الحقيقي (تشان جان) ((بل حتى إلى 
درجة التبوة كحال عيسى عليه السلام الذي صرح بنبوته مباشرة عند ولادتهء فقال: إني عبد 
الله اني الكتاب وجعلني نبي الآية 30 من سورة مريم» وإلى مثل ذلك أشار رسول الله - 
صلی الله عليه وسلم- في قوله: كنت نبيا وآدم بين الماء والطين). 

ورغم هڌاء لا ينبغي اعتقاد أن هذه الحكمة الفطرية يمكن آن تبرز تلقائياء فيي 
الأوضاع الراهنة للعالم الأرضي» كما كان عليه الحال ني العهد الأول للبشريةءإذ لا بد طبعا 
من اعتبار ما يعترضها من عوائق الوسط. وبالتالي» لا بد لصاحبها من اللجوء للوسائل 
الموجودة في الواقع ليتغلب على تلك العوائقء آي أنه ليس معفى بتاتا من الارتباط ب 
أسلسلة للتربية الروحية كما يمكن أن ييل إليه الظن الخاطى؛ وبدون هذا الارتباط وما دام 
موجودا في الرتبة البشريةء فسوف يبقى فيها بكل بساطة على ما كان عليه عندما دخلهاء 
كاله مستغرق في ما يشبه ألنومة الروحية التي لا تنيح له مزيدا من الترقي في طريق نحققها. 
ويكن أيضاء عند اللزوم» تصوّر ظهوره خارجيا في مرتبة أشانك جان' بدون أن يحتاج إلى 
إغائها تدرجياء لأنها ل تتجاوز الح الأعلى للميدان الظاهري» وما کل ما فوقه» فلا مناص 
من الشرط الضروري الثابت على الدوام وهو الانخراط في سلسلة الطريق ججصر المعنى» 
وهوني مثل هذه الحالة شرط كافي". ويكن حينئذ هذا الإنسان أن ير في الظاهر عبر نفس 
درجات السالك الذي انطلق بكل بساطة من مرتبة الإنسان العادي» لكن رغم هذاء فحقيقة 
حاله ختلفة؛ وبالفعل فانخراطه في السلوك بدلا من آن يكون في البداية انتسابا شكليا كما 


الحالة الوحيدة التي لا وجود فبها لمذا الشرطء هي حالة التحقق بالرجوع» ((اي من حضرة الحق إلى معاملة الخلق)) 
لأنها تفترض التحقق قبلها بالعروج إلى غايته القصوى؛ وبالتالي فهذه الحالة غتلفة تماما عن الحالة التي ننظر فيها الآن. 
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هو حاصل في العادةء يكون بالنسبة إليه انخراطا فعليا ينطق 08/9019 )ا85 
على هذا سیتعرف' على درجاته وکأڻ ها وجودا سابقا في ذاته» فاستعاد کشفها من جدید 
بكيفية يمكن تشبيهها ب التذكرأ الأفلاطوني» بل هي بلا ريب في الصميم إحدى دلالات هذا 
التذكر' ((أي الوعي الحاضر بالمعارف الكامنة في الروح قبل اتصاطها بالبدن في الدئيا)). 

وهذه الحالة تمائل أيضا في ميدان المعرفة النظرية» حالة شخص قد حاز باطنيا الوعي 
ببعض الحقائق العرفانية» لكنثه لا بستطيع التعبير عنها لأنه فاقد للألفاظ المناسية ها وجرد 
ما یسمعها یعرفها فوراً وینفذ تماما إلى معناها بدون أي جهد یېذله لاستیعابها؛ بل قد يتفق له 
إذا وجد نفسه بمحضر شعائر ورموز عرفانيةء أن تظهر له كاه يعرفها منذ عهد قديم» بإدراك 
أفوق زمني' إذا أمكن القول؛ وهذا لأ من وراء الأشكال المعرفيةء لديه في ذاته فعليا كل ما 
يشكل الجوهر نفسه لتلك الأشكال. وبالفعل» فإنَ هذه المعرفة ليس ها في الحقيقة أي بداية 
زمنيةء إذ هي ناتجة عن تحقق حاصل خارج مجرى المرتبة البشرية التي هي وحدها خاضعة 
حقا للزمن. 

ومن التبعات الأخرى هذه الحالة أن هذا الشخص لا بجحتاج في سلوك الطريق 
لباطتي إلى مساعدة شيخ تربية بشري خارجي (آي كورو)؛ إذ ان تصرف ألكورو' الداخلي 
حاصل في الواقع منذ البدايةء نما يجعل طبعا آي بديل عنه مؤقت لا جدوى منه» لأ دور 
ألكورو' الخارجي ليس في النهاية سوى هذا ((أي وصله ب ألكورو الداخلي))؛ وهذه هي 
خالة الاستشنائية التي كنا أشرئا إليها في ما مضى. غير أن من الضروري الذي ينبغي فهمه 
جيداء هو أن الحالة بالتحديد نادرة جداء وندرتها في زيادة مطردة بطبيعة الحال مقدار هبوط 
لبشرية ني المسار المنحدر لدورتهاء وبالفعل» يمكن النظر إلى هذه ال حالة الاستشنائية كأثر أخير 
للوضع الأصلي الفطري الأول للبشريةء وللذين اتبعوه في العهود التي سبقت الدورة الراهنة 
أو العهد الظلم (المسمى كالي يوكا في السنسكريتية)؛ وهو حتما أثر فيه بعض التعتيم لأنّ 
لشخص الحائز بمقتضى فطرته منذ ولادته على مرتبة ألإنسان الحقيقي» أو ما يناسب درجة 
آدنى منها في التحققء» لا يمكنه أن يطوّرها بكيفية تلقائيا تماما ومستقلة عن أي وضع عرضي. 
ودور العوارض يكون طبعا بالنسبة إليه ختزلا في أدنى حد على أي حال إذ ان الأمر لا 
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يعدو في الحملة جرد ارتباط بتتظيم للتربية الروحيت يهل دائ 9288 6489:4910 
سينساق إليه تلقائيا بدون آدنى تردّد بفعل جاذبية ألتجانسات' الجبولة عليها بالفعل طبيعة 
فطرته. غير آن الذي لا بد من تجنبه لأئه خطر دائما يُختشى عند النظر إلى مثل هذه 
الاستناءات» هو أن بعض الناس يكن أن يتخيل بسهولة مفرطة بان هذه الحالة هي حالتهم» 
إا لأنهم يشعرون بانجذاب فطري نحو البحث عن تربية باطنيةء وهذه الحالة في أكثر الأحيان 
تدل فقط على آنهم مستعدون للدخول في طریقهاء لا على آنهم قد قطعوا منها مراحل في 
مرتبة وجودية سابقة» وإمًا لأئهم قبل أي انخراط اتفق م مشاهدة بعض البوارق التي يزيد 
إبهامها أو ينقص» والراجح آلها من نغط نغسانيء لا من طراز روحاني؛ وتلك ألبوارق 
ليست بأعجب ولا ها دلالة أكبر من أي حدس (أو استشراف باطني) يكن أن يقع بالاتفاق 
لكل إنسان له ملكات أقل إنحصارا بقليل من ملكات عموم البشرية الراهنةء ما يجعله أقل 
انغلاقا دال اليئة الجسمية لفرديته؛ بل إن هذه الحالة عموما لا تستلزم بالضرورة تأهيلا 
حقيقيا للانخراط في تربية روحية. وبالتأكيد فان كل هذه الأمور لا تمثل سوى أسباب غير 
كافية أصلا لدعوى الاستغناء عن شيخ مربي» والوصول حقا إلى تربية باطنية فعليةء وكذلك 
لزعم الإعفاء من كل مجاهدة شخصية لنيل هذه النتيجة؛ والحقيقة توجب القول بإمكانية 
وجود تلك الحالة الاستثنائيةء لكنها لا يكن آن تحصل إلا لقلة في غاية الندرة بجيث لا 
ينبغي عمليا اعتبارها في الجملة. والذين لديهم هذه الإمكانية حقا سيكتشفونها ني الوقت 
الحذد بكيفية يقينية لا ريب فيهاء وهذا هو الأهم في الصميم. وما غيرهم» فإن تركوا 
أنفسهم تنجر إلى اعتقاد صحة خيالاتهم الوهمية والتصرف وفقا هواهاء فلا يمكن أن 
تقودهم إلا لأسو خيبات الأمل. 
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العمل التربوي الباطني الجماعي و الحضور' الروحاني 


توجد شكال للتربية الروحية» يأخذ فيها العمل الجماعي» بمقتضى نفس تشكيلتها 
مكانة راجحة إذا صح القول؛ وطبعا لا نريد بهذا إمكانية جعله بديلا عن العمل الشخصي 
والداخلي الخالص لكل فرد أو أنه يعفي من هذا الأخير بأي كيفية كانت» وإنما هو على 
أي حال» يُشكل في مثل هذه الحالة عنصرا آساسيا تاما؛ بيتما يكن في حالات آخرى آن 
يكون منحصرا جداء بل حتى معدوما. وتلك الأشكال الجماعية هي التي با لخصوص لا تزال 
موجودة في الغرب؛ ومثلها عموما بلا شك حالة كل التربويات الحرفية» بدرجة يزداد بروزها 
أو ينقص أينما وجدت. لان في ذلك أمرا يبدو ملازما لنفس طبيعتها. وإلى هذا ترجع مثلا 
ظاهرة» مثل التي أشرنا إليها في دراسة حديثة العهد تتعلتق بالماسونية""؛ وت في تبليغ لا 
مكن القيام به إلا بمشاركة ثلاثة أشخاص» ولا يلك أي واحد متهم بمفرده صلاحية تطبيقه؛ 
وني نفس السياق» يكن أيضا أن نذكر لزوم حضور عدد أدنى من الأشخاص» سبعة مثلاء 
ليكون القيام بالعمل المساري مشروعا؛ بينما في أشكال اخرى للتربية الباطنية يتم التبليغ 
بيساطة من الشيخ إلى المريد بدون حضور أي شخص آخر» كما يحدث. في كثر من الأحيان 
في الهند بالخصوص ((وكذلك في الطرق الصوفية الإسلامية)). وهذا الفرق في الكيفيات 
ينجر عنه طبعا اختلاف أيضا في التبعات داخحل جلة العمل التربوي اللاحق؛ ومن بينهاء 
يبدو لنا من الهم الفحص الأدق لا يتعلق بدور الشيخ المربي (كورو بالسنسكريتية) أو القائم 
مقامه (آوباکورو). 

وفي الحالة التي يقوم فيها بالتبليغ شخص واحد فهذا الأخير هو القائم حينئذ 
بوظيفة الشيخ بالنسبة للمريد؛ وكفاءات الشيخ زيادة أو نقصا لا تهم هناء وهي في غلب 
الأحيان لا تعدو كونها لا تقود امريد إلا إلى هذه أو تلك من المراحل العَينة؛ فالشيخ إذن 


ينظر مقال كلمة مفقودة والفاظ بديلة: في عدد ديسمبر 1948ء نجلة دراسات تراثية. 
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حاضر بدءاً من نقطة الانطلاق» ولا مكن وقوع آي ريب ني ٤054/2۴/0969‏ 
فبالعكس» حيث تبدو الأمور أقل بساطة واقل بداهةء ويمكن التساؤل بق آين هو الشيخ في 
الواقع؛ ولا شك أن ما من معلّمٌ إلا ويعكن دائماء عندما يدرب المبتديٴ أن يقوم مقام الشيخ 
من حيثية ماء وقدار ما؛ إلا أن هذا يحصل بكيفية نسبية جداء حتى إذا كان البلّغ ليس 
سوى آوباكورو بحصر المعنى» والدواعي أكثر إذا كان غيره؛ ولا نجد هنا ما يشبه علاقة المريد 
المقتصرة على شيخ واحدء وهي الشرط اللازم لكي يكن استعمال هذه الكلمة جعناها 
الصحيح. وفي الواقع» لا يبدو بدا في مثل هذه التربويات الجمعوية وجود كلام عن أساتذة 
روحیین یقومون بوظیفتهم بكيفية مستمرة؛ ولو وقع هذا» وهو طبعا ما لا مکن نفیه""» فما 
ذلك في الحملة إلا بصفة استثنائية تزيد أو تنقص» جیث لا يبدو حضورهم كعنصر يتميز به 
تنظیمهم؛ لکن رغم هذاء لا بد من وجود مر يقوم مقامهم» وهذا ينبغي أن نتساءل عن من 
هو في هذه الحالة القائم فعليا بتلك الوظيفةء وبأي وسيلة يقوم بها. 

للإجابة على هذا السؤال» من الحتمل وقوع ميل إلى القول بان المجموعة نفسها 
المشكلة لجحملة التنظيم التربوي المعتبر هو الذي يقوم هنا مقام الشيخ؛ وفعلا قد يوحي بهذا 
الجواب تلقائيا الملاحظة التي ذكرناها في البداية حول الأهمية الراجحة التي بُحظى بها في 
هذه الحالة العمل الجماعي؛ لكن رغم هذاء وبدون ان نقول عنه آنه خاطۍ تاماء هو على 
أي حال جواب غير كاف؛ وعندما تكلم في هذا الصدد عن الجحماعةء لا بد من التوضيح 
بان المقصود ليس جرد اجتماع أفراد باعتبار هيأتهم الجسمية فحسب» كما هو الحال عندما 
يتعلق الأمر بمجموعة ما من العامة؛ والقصود بالخصوص هو آلكينونة النفسانية الجمعوية؛ 
التي أطلتق عليها البعضح تسمية غير موفقة أصلا وهي اسم إيكريكور*؛ ونذكر با قلناء في 
هذا السياق» وهو أن ا لجمعوي؛ كما هوء لا يمكن باي كيفية أن يتجاوز ايدان الفردي» لأله 
في النهاية ليس سوى محصنلة الفرديات المؤلفة له» وبالتالي فهو لا ينفذ إلى ما وراء الميدان 


لقد وقع هذا بالضبرورة على أي حال في الأصل تفسه لكل شكل تربوي معيّن: لأ أولئك الأساتذة هم وحدهم 
المخولون لتحقيق التكيبف' الذي تستلزمه تركيبة ذلك الشكل التربوي. 
ينظر الباب السادس من هذا الكتاب: الفعاليات الروحية وال إيكريكور. 
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التربية الروحية الباطنيةء إذ آنها تتمثل بالأساس في تبليغ فعالية روحية» موجهة إلى إحداث 
آثار هي كذلك من طراز روحي» أي متعالية عن الفردية ومفارقة ها؛ وينبغي إذن استنتاج أن 
كل ما يطور التلقي الأول للفعالية الروحية إلى ترق فعلي يكتسي بالضرورة طابعا فوق 
فردي؛ وبالتالي فوق جعوي» إن أمكن القول. ومع هذاء من اللوم أن الشيخ» بجصر 
المعنىء لا يقوم بوظيفته بصفته فردا من أفراد عامة البشرء وإنما بصفته ثلا لأمر فوق فردي» 
وني الحقيقة لا تشكّل فرديته في وظيفته سوى حامل لذلك الأمر. ولكي يمكن إقامة مقارنة 
بين الحالتين» ينبغي إذن أن يكون ما ياثل الشيخ هناء ليست هي الجماعة في نفسهاء وإما 
هو إلبدأً المتعالي المغارق الذي يضفي على جلة الجماعة الحاملة له طابعا روحيا باطنيا 
حقيقيا. وبالتالي فالمقصود هو ما يمكن تسميته ب ألحضور با معنى الأدق للكلمةء أي حضور 
روحاني» تظهر فعالیته ني العمل الجماعي نفسه وبواسطته تتجلی آثاره. وبدون أن نعي 
أصلا معالمة المسالة من جيع وجوههاء بقي علينا شرح طبيعة هذا ألحضور بكيفية أخ. 

ففي القبالة العبريةء يقال أئه عندما يتذاكر الحكماء ((أي العارفون بالله تعالى)) في 
الأسرار الإهيةء تحفهم الشكايناه ((اي السّكينة المذكورة في عدة آيات من القرآن الكريم 
ونزوهها على قلوب المؤمنين؛ وني الحديث التبوي الشريف: لا يقعد قوم يذكرون الله إلا 
حفتهم الملائكة وغشيتهم الرحة ونزلت عليهم السكينة وذكرهم الله فیمن عنده).وهکذ 
حتى في التنظيم التربوي الذي لا يبدوء بصفة عامةء أن العمل الجماعي يشل فيه عنصرا 
أساسياًء فالتاكيد على الحضور الروحاني' واضح أيضا عند القيام به؛ ويكن القول أن هذا 
ألحضور؛ يتجلى إن صح القول عند تقاطع 'حطوط اتجاهات القوى الواصلة بين المساهمين 
في ذلك العمل» و يتنزل' مباشرة باستدعاء الحصلة الجامعة الناتجة عند نقطة ذلك التقاطع» 
موفرة له حاملا مناسبا. ولا نلح أكثر على هذا الجانب من المسألة الذي يبدو تقنيا نوعا ما؛ 
ونضيف فقط بأ المقصود بالأخص هنا هو عمل يشترك فيه سالكون في الطريق قد أدركوا 
درجة متقمة ني الترقي الروحي» بعكس ما يحصل ني التنظيمات التي يشكل فيها العمل 
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نقسه للحضور الروحاني. 

ومن جانب آخرء ينبغي مقاربة هذا الذي ذكرناه مع قول المسيح ((عليه السلام)): 
أعندما يلتقي اثنان أو ثلاثة باسمي» فإئي أكون في وسطهم ((وفي الحديث القدسي: آنا 
جليس من ذكرني؛ وي الآية 7 من سورة الجادلة: ما بكون من نجوى ثلاثة إلا هو رابعهم 
ولا خسة إلا وهو سادسهم ولا آدنى من ذلك ولا أكثر إلا وهو معهم آين ن¿ ما کانوا)).وهذه 
لقاربة تبرز بالخصوص عندما نعلم حقيقة العلاقة القائمة بين المسيح وال أشاكيناء"". 
صحيح أن هذا يتعلق بالصلاة فقط حسب التفسير الشائم؛ لكن» مهما كانت مشروعية هذا 
لتطبيتق في الميدان الظاهري» فلا وجود بتاتا لسبب يُلزم الاقتصار عليه وعدم اعتبار دلالة 
أعمق له» فتكون أولى بالصحة؛ أو على آي حال إن وجد لذلك الاقتصار سبب فلا يكن 
أن ينجم إلا من ضيق وجهة النظر الظاهرية نفسها عند الذين لا يستطيعون أو لا يريدون 
لتفوذ إلى ما وراءها. ونريد بالأخحص لفت الانتباه إلى عبارة باسمي» التي صادف بكثرة في 
لإنجيلء ويبدو أنها م تعد تفهم حاليا إلا عنى منقوص جداء إن م يُضرب عن ملاحظتها 
صفحا؛ وبالفعل» ما بقي أحد تقريبا يدرك ما تستلزمه حقيقة في التراث الروحي على 
لمسنوى المزدوج العقدي والشعائري. وقد تكلمنا بعض الشيء عن هذه المسالة في العديد 
من المناسبات» وربا سنعود إليها مرة آخحرى؛ والآنء لا نريد هنا سوى التنبيه على استتباع 
يما هام جداً ني وجهة النظر التي نقف عندها؛ وهو أن ما من عمل يقوم به تنظيم للتربية 
لروحية إلا ولا بُ أن يتم» بكل انضباط ب أسم المبدأ الروحاني الذي يستند إليه والمئوط به 


يزعم أحيانا وجود رواية أخرى هذا التص» تتكلم عن لاثة فقط بدلا من أثنين أو ثلاثة؛ والبعض يريد تأويلها على 
انها الجسم والنفس والروح؛ فالقصود عتده إذن هو تركيز وتوحيد كل عناصر الكائن في العمل الباطي» الضروري 
ليحصل تنزل' القعالية الروحية في مركز هذا الكائن. وهذا التأويل مقبول بالتأكيدء وبغض النظر عن أي الروايتين أصح» 
فهو ني نفسه يعبر عن حقيفة لا مراء قيهاء لكنها على كل حال» لا تنفي بتاتا اعتبارها التعلق العمل الجحماعي؛ لكن إذا 
كان العدد ثلاثة هو المخصوص حقا بالذكرء فينيغي قبول كونه يمل حيتئذ العدد الأدنى اللازم للقيام بذلك العمل 
الجماعيء كما هو واقع باتفعل قي بعض الأشكال المسارية. 
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تنقص طبقا للكيفيات الخاصة بكل تنظيم تربوي روحي؛ لكن حيث أن طبيعته روحانية 

خالصة» بمقتضى ألهدف نفسه لكل تربية باطنيةء فهو دائما في النهايةء تعبير عن مظهر إهي؛ 

والتجلي المباشر هذا المظهر هو الذي يُشكل بحصر المعنى العمل الباطني الجمعوي» لكي 

يعطي نتائج فعلية حسب قابلية واستعداد كل واحد من المساهمين فيه. 


ربالتاليء ما من صيغة شعائرية تكون بديلة عن الصيغة الأصيلة التي تستجيب إلى ما ذكرناء هناء إلا وتثل مظهرا 
منقوصا ذه الأخيرة ناجا عن عدم إقرار» وعن جهل يزيد نامه أو ينقص با هو عليه الاسم حقيقةء وهذا يستازم 
نوعا من الانحطاط في التنظيم التربوي إذ أن ذلك الاستبدال يدل على أنه لم يعد واعيا تام الوعي بالطبيعة الحفيقية 
للعلاقة التي تربطه بيده الروحاني. 
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حول دورالشيخ المربي 


في موضوع دور شيخ التربية الروحية (كورو)"» كانت لنا خلال المدة الأخيرة 
فرصة ملاحظة أخطاء في في الفهم ومبالغات جعلتنا ملزمين بالعودة مرة أخحرى إلى هذه المسالة 
لتوضيحها بكيفية أتم. وبسبب ظهور بعض المزاعم كدنا أن نميل إلى الأسف لكوننا نحن 
أنفسنا أكدنا على هذا الدور في عدة مناسبات؛ وصحيح أن كثيرا من الناس يلون إلى تهوين 
هميته» إن لم يكن إنكاره تماما وهذا هو المبرر لتأكيدنا عليه؛ لكن المقصود هذه المرة هر خطا 
في الاتجاه المعاكس. 

وهکذاء يوجد أناس بذهبون إلى حد زعم أن لا أحد يستطيع أبدا الوصول إلى 
لانعتاق إن لم یکن له شيخ مربي» ویعنون به طبعا شيخا من البشر؛ وبداية به على أن 
لأولى بهؤلاء يقينا اشتغاهم بامور آقلٌ بُعداً عنهم من الغاية القصوى للتحقق الروحي 
والاكتفاء بالنظر إلى ما يتعلتق بالمراحل الأولى منه» وهي التي يبدو فيهاء بالفعل» حضور 
لشيخ ضروريا بصفة أخحص. وفعلا لا ينبغي نسيان أن الشيخ البشري ما هو في الحقيقةء 
كما قلناه سابقاء سوى مظهرا خارجيا أو كالبديل للشيخ الداحلي الحقيقي» بجيث أن 
ضرورته ناجمة من كون السالك» ما لم يصل إلى درجة معينة من الترقي الروحي لا يستطيع 
لاتصال الواعي المباشر بالشيخ الداخلي؛ وعلى كل حال» فهذا هو الذي ججعل ضرورة 
لشيخ المربي تقتصر على المراحل الأولى من السلوك؛ ونقول المراحل الأول» لأ من 
لبديهي أن ذلك الاتصال المباشر بالشيخ الداخلي يصبح مكنا عند السالك وهو لا يزال 
بعيدا عن إشرافه على التحقق بالانعتاق. 


حى وإن كانت كلمة (كورو) تعود حصرا إلى الملة المندوسيةء فلع بها هناء تبسبطا للاصطلاح» شيخ التربية الروحية 
بالمعنى الأعم. مهما كان الشكل التراثي الذي ينتمي إليه. 
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والآن باعتبار هذا التقييد» هل يمكن النظر إلى تلك الضرورة على آنها مطلقة أو 


بعبارة أخرى» هل حضور شيخ بشري شرط لازم لا مناص منه في جيع الحالات عند بداية 
لتحققء كما هو طبعا ضروري لتوفير انخراط نظامي في الطريق» وبدونه لا يتطور هذا 
لانخراط من الانتساب الشكلي إلى الترقي الفعلي؟ والجواب هو أن مهما كان دور الشيخ 
مهم حقاء وبالتاكيد لسنا نحن الذين سنعترض على هذه الأهمية» فلحن ملزمون بقول إن 
ذعاء زوم ذلك الشرط (لزوما مطلقا) خاطى تاما لعدة أسباب؛ أوها وجود حالات 
ستثنائية لأشخاص يكفيهم الحصول على تبليغ الانخراط ي الطريقء لكي لستيقظ' فيهم 
مباشرة المقامات الروحية التي تحققرا بها في مراتب وجودية سابقة» وهذا بدون تدخل لشيخ 
بشري ني شيء؛ ومهما كانت ندرة هذه الحالات» فهي على آي حال تبرهن على أن تلك 
لضرورة ليست بأية كيفية كانث ضرورة مبدئية مطلقة. 

بید آله یوجد أمر أهم بکثیر لا بذ من اعتباره هناء حيث لا يتعلق بحالات استفنائية 
يمكن أن يقال عنها بجق أن لا داعي للنظر فيها عملياء وإنما يتعلق بطرق نظامية سوية ثماما؛ 
وهي تدمثل في شكال من التربية الروحيةء لا تستلزم بتاتا بجكم تشكيلتها وجود شخصس 
يقوم بوظيفة الشيخ المربي بالعنى الحرني هذه الكلمة» وهذه هي بالخصوص حالة بعض 
الأشكال التي ججحتل فيها العمل الجحماعي مكانة راجحة؛ والقائم فيها بدور الشيخ ليس فردا 
من الناس» وإلما هي فعالية روحية حاضرة بالفعل خلال هذا العمل" . ولا شك أن هذا 
الوضع يشكّل ضُعفاء لأ مثل هذه الطريقة» بطبيعة الحالء اقل امانا واصعب سلوكا من 
الطريقة الي يحظى فيها السالك برعاية مستمرة من طرف شيخه المربي؛ لكن هذه مسالة 
آخرى» والمهم في وجهة النظر التي نقف عندها الآنء هو أن الوجود نفسه مذه الأشكال 


حتى في بعض الأشكال التربوية التي من المغروض أن يوجد فبها شيخ حي» بلاحظ في هذا الصدد أن وجوده في الواقع: 
رغم ذلك غير ضروري ضرورة مطلقة؛ ففي التصوف الإسلامي» حصوصا في الأوضاع الراهنة» بعض الطرق لم يعد 
يسيّرها شيخ حقيفي يستطيع فعليا القبام بدور شيخ ترببة وترقبةء وإما يرأسها فقط خلفاء لبس بإمكانهم سوى تبلين 
الالخراط في الطريقة بكيقية سوية؛ وني هذه الحالة» بالنسبة لأشخاص موهوبين بامتياز» وبمجرد انخراطهم في السلسلة 
يكن لبركة الشيخ المؤسس الأول للطريقة أن بقوم مقام الشيخ الحي الغائب؛ فهذه الحالة نماثلى تماما الحالة الي ذكرنا بها 
هنا. 
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ينبغي أن توفر للمنخرطين فيها الوسائل الكافية للوصول إليها عندما يكونوا مؤهلين لذلكء 
يبرهن تماما على أن حضور الشيخ المربّي لا يمكن اعتباره شرطا لازما في جميع الحالات. 
ومن المعلوم أن الشيخ الداخلي حاضر على الدوام سواء وجد الشيخ البشري أو لم يوجد 
إذ هو متوحد مع هو ذاته؛ وتجليه لمن لم يتمكنوا بعد من الاتصال الواعي المباشر معهء 
بواسطة مظهر يتمثل في كائن إنساني» أو بواسطة فعالية روحية غير متجسندة» ما هو إلا فرق 
في الكيفية ولا يخير شيا في الجوهر. 

قلنا آنفا أن دور الشيخ عند وجوده هام في بداية الطريق بالخصوص؛ وقد يظهر 
هذا بديهياء إذ من الطبيعي أن السالك تزداد حاجته لن يقوده كلما كان تقدّمه في السير أقل؛ 
وهذه اللاحظة تشتمل ضمنيا على الرة على خطا آخر كنا لاحظناه» ويتمثل في زعم أن 
الشيخ لا يكون شيخا حقيقيا إلا إذا كان واصلا إلى غاية التحقق الروحي» أي إلى الانعتاق. 
ولو صح هذا لتملك الإحباط الباحثين عن نيل مساعدة شيخ» إذ من الواضح أن حظوظهم 
في العثور على واحد له تلك الصفة ستكون ني متتهى الانحصار؛ لكن في الحقيقةء لكي يمكن 
لشخص القيام الفعَال بدور الشيخ ني البدايةء يكفي أن يكون باستطاعته السير بمريده إلى 
إحدى درجات التحقق الفعلي» وهذا مكن حتى إن م يتجاوز هو نفسه هذه الدرجة". 
وهذا فإن طموح الشيخ المحقيقي» إن أمكن القول» ينبغي أن يتوجّه إلى الوصول بالمريد إلى 
درجة الاستقلال عله في آقرب مدة؛ وحین یری أنه لم يعد بإمكانه السير به إلى مقام أعلىء 
يوجّهه إل شيخ آخر أعلى منه كفاءة”» أو إن كان مستطيعاء يوصله إل النقطة التي يقع 
عندها الاتصال الواعي المباشر بالشيخ الداخلي؛ وهذه الحالة الأخيرة تصح على السواء إذا 


0 زيادة على الترقي الروحي الناسب لليازة هذه الدرجة قتلك الاستطاعة تفترض التمتع بأاوصاف خاصة؛ مثلما أن 
الحائزين على نفس العارف من نمط ماء لا يتساوون في كفاءة القبام بتعليمها لغيرهم. 

هذا التحول لا مكن طبعا أن يتم أبدا بكيفية نظامية ومشروعة إلا بإذن من الشيخ الأول» بل مبادرة مله هوء لأنه هو 
وحده» لا المريدء الذي يعرف إذا كان دوره قد التهى بالنسبة ذا الأخير» وإذا كان الشيخ الفلاني الآخر يستطبع حقا 
أن يسير به إلى اعلى ما أوصله إليه هو. ونضيف أن مثل هذا التحول قد يدعو إليه سبب آخر» وذلك عندما يلاحظ 
الشيخ أن شيخا آخر هو الأول بقيادة امريد بجكم بعض المميزات الخاصة بطبيعته الفردية. 
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حاتزا إلا على درجة أدنى منه في التحقق الروحي. 

ولم ننته بعد من كل المفاهيم المخلوطة الشائعة في بعض الأوساط والتي من بينها 
مفهوم يدو لنا ذا خطورة متميزة؛ فثمة ناس يتخيلون أن بالإمكان اعتبار أنفسهم مرتبطين 
بالشكل التراثي الفلاني جرد انتماء شیخهم له» آو على أي حال من یعتبرونه شیخا هم 
وهذا بدون عمل أي شيء آخر وبدون القيام باي شعيرة كانت. ومن البديهي أن هذا 
لارتباط المزعوم لا يمكن أصلا أن تكون له قيمة فعليةء بل ليس له أدنى حقيقة في الواقع 
وإن لن الإفراط في التميع توهم ارتباط بتراث روحي سوي من دون شرط آخر (غير 
لانتساب النظري لشيخ ينتمي إلى ذلك التراث)؛ وهذا الموقف لا يدجم إلا من إنكار تام 
لضرورة الالتزام بالشريعة (أو الجانب الظاهري للملة) ؛ والذين يظنون ذلك يعتقدون بلا 
شك أنهم تجاوزوا مقام الالترام بالأشكال التراثية المشروعة؛ وظنهم هذا يوقعهم في خحطا 
أفدح إذ أن شعورهم بالحاجة إلى اللجوء إلى شيخ برهان كاف على أنهم لم يصلوا إلى ذلك 
لمقام؛ وسواء ا الشيخ هذا المقام أو ل يدركه» فهذا لا يغير شيئا في ما يتعلتق بالمريدين 
ولا يهم بتاتا باي كيفية كيفية کانت. والذي ينبغي قوله» هو أن من المدهش حقا هو وجود شيخ 
يقبل مریدین ثل هذه الفاهیم» دون ان يصح هلا الخطا قبل کل شيء؛ وان م عل فان 
حقبقة كفاءاته ستكون موضوع شكوك وريبة جادة. وبالفعل» فما من شيخ مربي حقيقي إلا 
وينبغي بالضرورة ان يقوم بوظیفته طبق تعالیم تراث روحي معن ((يندرج ضمن مله سوية 
قوية))؛ وإذا م يكن الأمر على هذا المنوال فهو إحدى العلامات التي تتيح بأسهل ما يمكن 
التعرف على آننا إزاء شیخ مزیّف؛ وقد یکون في بعض االات غیر کاذب في دعواه» إلا آنه 


تاذ هنا كلمة الجانب الظاهري' بالمعنى الأوسم» للدلالة على جانب اللة المتوجه إلى الجحميع بلا استئناء والمشكل 
للقاعدة السوية الضرورية لكل تربية روحية مشسجمة مع الملة. 

بل يوجد هنا نوع من التناقض» لأنهم لو وصلوا حقا إلى هذا امقام قبل اخذهم عن الشيخ» لكان هذا بالتاكيد احسن 
برهان على أن الشيخ ليس بضروري ضرورة مطلقة كما يزعمونه. 
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واهم في نفسه لجهله بالشروط المحقيقية للتربية الروحية؛ ولقد 544 000/€ 082//.01 
فيه الكفايةء فلا جدوى من مزيد الإلحاح عليها". 

ولتفادي كل اعتراض» من الهم التمييز الواضح جدا بين هذه الحالةء وحالة أخرى 
يمكن أن يتفق حدوثهاء عرضيا إن صح القول» وخارجا عن وظبفته التراثية الخاصةء وذلك 
عندما لا يعطي الشيخ توضيحات من طراز عقدي فحسب» فهذا لا غبار عليه وإغا أبضا 
نصائح ذات طابع عملي تطبيقي لأشخاص لا ينتمون إلى نفس تراه هو؛ فالمقصود هنا طبعا 
لا يعدو محرد نصائح يمكن أن يقدم مثلها أي شخص آخر» ولا تأخحذ قيمتها إلا من العارف 
التي حازها بصفته أحد آفراد البشر» لا لکونه مثلا لتراث روحي معيّن» ولا بصفته شبخا 
بالنسبة للمتلقي عنه» كما لا ينعت هذا الأخير بالمريد إزاء هذا الشيخ بالمعنى الروحي لكلمة 
مريد. ولا علاقة طبعا هذه الحالة مع دعوى توفير تربية روحية لأناس لا تتوفر فيهم 
الشروط اللازمة لتلقيها بكيفية مشروعة مقبولة؛ ومن بينها دائما بالضرورة الانخراط النظامي 
والفعلي في ملة سوية قويمة يندرج فيها الشكل التربوي الروحي المعتبر» مع الالتزام بكل 
القواعد والشعائر الشرعية المندرجة فيها بالأساس؛ وبكل وضوح لا بذ من القول أن بدون 
هذا الانخراط لا تكون الرابطة التي تصل بين من يُسمون بالريدين مع شيخهم» بصفتها 
صلة تربوية» سوى جرد وهم. 


بظر الباب 20 من هذا الكتاب الشيوخ الحقيقيون والشيوخ الزيفون. 
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الات الرابع وال = https://t.me/montlq‏ 
حول مدارج التربية الروحية 


في إلآونة الأخيرة اندهشنا عندما لاحظنا بعض الذين كنا نظن أنهم أحرى بفهم ما 
عرضناه مرارا حول التربية الروحيةء لا يزالون يرتكبون في هذا الموضوع غلطات غريبةء 
تشهد على وجود مفاهيم خاطئة تماما حول مسائل بسيطة نسبيا. وهكذاء با لخصوص» سمعنا 
اڏعاء» يتعڈر تعليله بتاتا من طرف آي آحد حائز آو ينبغي ان يکون حائزا على قليل من 
المعرفة بهذه الأمورء» وهر زعم أن لا وجود لدرجة وسطى بين المقام الروحي للسالك الذي 
أنخرط في الطريق فقط و أمقام الفطرة الأصلية القدية الأولى. والحقيقة بالعكس هي وجود 
عدد كبير من الدرجات بين المقامين. لأ مسلك ألأسرار الصغرى' الموصل إلى أمقام الفطرة 
الأول هو بالتأكيد طويلء وقليل هم الذين في الواقع يدركون غايته؛ وكيف يكن الإقرار با 
كل السالكين له هم حقا ني نفس النقطة من السير و أنهم غير متفاوتين في قطع مراحله؟ 
ولو كان الأمر وفق هذا الزعم» كيف توجد أشكال تربوية ترجع إلى الأسرار الصغرى" 
تخصيصا وتتضمن عموما العديد من الدرجات؛ وبالاقتصار على الحالات الأكثر شهرة. نجد 
في بعضها مثلا ثلاث درجات» وني حالات آخرۍی سبع درجات» فما هي المراحل المناسبة 
هذه الدرجات؟ وكنا قد ذكرنا أيضا أن في التربية الباطنية للطاوية ((أي المذهب العرفاني 
الروحاني للملة الصينية الأصلية)) توجد درجتان بين مقام الإنسان الحكيم ومقام الإنسان 
الحقيقي' (ينظر كتابنا اللاثية إلكبرى' الباب 18)؛ وهذا ا لثال يتميز بالوضوح التام إذ ينص 
صراحة على أن مقام الفطرة الأصلية المتحقق به الإنسان الحقيقي' يقع في الدرجة الرابعة من 
سلم المدارج الروحية. وفي جميع الحالات وباي كيفية توزعت هذه المدارج عندما يكون 
المقصود جرد انخراط في تربية روحيةء لا مكن بأي حال» أن تثلء نظرياء أو رمزيا إن شئناء 
سوى مراحل لترق فعلي يتحقق من خلاله السالك تدرجيا قامات روحية متميزة عن 
بعضها البعض؛ ولو كان الأمر على غير هذا المنوال» لكانت هذه الأخيرة مجردة من كل 
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معنى. بل إن المدارج الوسطى للتربية يكن أن يكون ني الىئ 84۴00020141/ ;۸)88 
داخل تنظیم تربوي لا یشکّل بدا سوی نوع من التصنيف ألكلي الذي تزداد عمومیته آو 
تنقص» ويقتصر على بعض المراحل الرئيسية أو التميزة عن غبرها بوضوح؛ وهذا هو الذي 
يفسر تنوع هذه التصنيفات (ينظر كتابنا نظرات في التربية الروحية» الباب 44). وطبعاء حتى 
في حالة تنظيم تربوي لا يوجد فيه لسبب أمنهجي ماء تمييز جلي ومحدد بشعائر خاصة لكل 
من تلك الدرجات» فهذا لا يمنع من أن نفس المراحل حاضرة حتما بالسبة للمدخرطين في 
لتنظيم» لاسيما أهل السلوك الفعلي منهم» إذ لا وسيلة غيرها تسمح مباشرة ببلوغ المدف. 

ويمكن أيضا عرض الأمور بكيفية أخرى» رعا تجعلها أسهل أستيعابا؛ فلقد شرحنا 
كيف أن التربية الروحية المتعلقة بألأسرار الصغرى' تاخذ الإنسان كما هو عليه في وضعه 
لراهن بطبيعة الحال» ثم تجعله» إن صح القول» يصعد الدورة التي قطعتها البشرية في الاتجاه 
مابط خلال تاريخهاء وذلك ليعود في النهاية إلى الوضع الفطري الأصلي الأول (ينظر كتابنا 
نظرات في التربية الروحية' الباب 39). ومن البديهي أن بين هذا الوضع الفطري والوضع 
لحالي للبشريةء وجدت مراحل وسطى بينهماء كما يدل عليه التمييز التراثي بين العهود 
لأربعة لتاريخ البشرية» وني كل منها توجد أيضا تقسيمات عديدة؛ فالانحطاط الروحي م 
بحدث بضربة واحدة» وإنما حدث عبر مراحل متتالية؛ ومنطقيا لا يتم البعث والإحياء إلا 
بقطع نفس تلك المراحل في الاتجاه ا لمعاكس بالاقتراب التدريجي من ألوضع الفطري الأول 
الذي ينبغي التحقق به من جديد. 

وتفهمنا أحسن لن يعتقد عدم وجود درجات متميزة في مسار الأسرار الكبرى» أي 
بين مقام الإنسان الحقيقي و الإنسان المنعتق؛ لكن هذا الاعتقاد خاطئ أيضاء لكن يكن 
تفسير حدوث هذا الوهم بكيفية أسهل. والحتى أنه يوجد العديد من المقامات فوق الفردية» 
وبعضها في الواقع بعيد جدا عن المقام الذي لا يتقيد بقيدء وهو الذي فيه وحده يحصل 
التحقق ب الانعتاق' أو ب الوحدة العظمى. بيد أنه عجرد أن يتجاوز الشخص مقام الفطرة 
الأصلية بهدف بلوغ مقام قوق فردي' مهما كانت درجته» فإه إن صح القول» يغيب عن نظر 
من لا يزال في الوضع البشري الفردي» مثلما أن الناظر إلذي لا يتعدى نظره المستوي 
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الأفقي لا كته أن يعرف من العمود الشاقولي إلا نقطة nttpg lt iE‏ 
فان هذه النقطة المناسبة تماما للوضع الفطري الأصلي هي» كما قلناه في موقع آخر الأثر 
الوحيد لكل المقامات قوق الفردية. وهذاء فبالنسبة للوضع البشريء لا يحصل ييز بين 
آلإنسان المنعتق وبين الذين انفردوا بتحقيق المقامات فوق الفردية المقيدة ولا بينهم وبين 
آلإنسان الحقيقي الذي لم يبلغ إلا إلى مركز القام البشري وم تحصل له حال الحيازة الفعلية 
لأي مقام علوي (ينظر مرة أخرى كتابتا ألثلاثية الكبرى؛ الباب 18). 

هذا وليس هذه الكلمات من هدف سوى التذكير ببعض المغاهيم التي كنا عرضناها 
سابقاء غير آنها حسبما يبدو لم تفهم دائما با فيه الكقاية؛ ونخال أن من الضروري الرجوع 
إليهاء لاسيما وأ من الخطورة حقاء بالنسبة لمن لا يزالون في المرحلة الأولى من التربيةء تخيل 
أنهم مرشحون مباشرة للتحقق ب آلقام الفطري الأصلي إن سمح يشل هذا التعبير؛ بل هناك 
الذين يذهبون إلى ما هو أبعد» فيقنعون أنفسهم بآن للبلوغ المباشر لمقام الانعتاق' نفسه» يكفي 
الشعور برغبة صادقة تصحبها ثقة مطلقة في شيخ» بدون القيام بأدنى جهد يتم القيام به 
شخصيا؛ حقاء إن المرء يظنَ نفسه حالما عندما يجدها إزاء مثل هذا الانخداع! 
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https://t.me/montl 
الباب الخامس والعشرود“ ع‎ 


ضد الخمولية' 


رغم أننا في كثير من الأحيان تكلمنا عن الغروق العميقة التي تفصل الميستيسيزم عن 
كل ما هو من طراز عرفان باطني وتربية روحية صوفيةء لا نظن أن الرجوع إلى نقطة خحاصة 
تعلق بهذه المسالة بخلو من فائدة» حيث كانت لتا مرة أخرى فرصة ملاحظة وجود خطا 
شائم حوها؛ والمقصود هو تطبيق نعت ألحمولية (”ءائاه) على بعض المذاهب الشرقية. 
وهو خطاء أولا لان هذه الدامب لا عا صله إل اليمييزم نما الكلمة بها اعت 
للدلالة على شكل من اليستيسيزم تخصيصاء وهو من بين الأشكال التي يكن تسميتها ب 
ألشاذة: (أو ألزائغة)ء وطابعها الأساسي هو الغلو في الانفعالية السالبة (آو الخمود والجمود 
في الخمول) التي هي» بدرجة أو باخرىء» ملازمة للميستيسيزم كما هو عليه. والال آنه لا 
مجدر التوسع في تطبيق كلمات من هذا النوع على ما لا يرجع إلى ميدان الميستيسيزم» لأنها 
تمسي حينئذ في غير موضعها الصحيح» مثلها مثل العناوين الفلسفية عندما يزعم تطبيقها 
خارج الفلسفة؛ هذا من جانب» ومن جانب آخرء فإ الانفعالية السالبة» حتى في الحدود 
التي يمكن اعتبارها في وجهة نظر الميستيسيزم نعتا عاديا إن صح القول» لاسيّما في شكله 
المتطرف» غريبة تماما عن تلك المذاهب الشرقية. والح يقالء أن الريبة تساورنا في كون 
الاتهام ب ألخمولية» مثله مثل الاتهام ب وحدة الوجود ((بمعناها الفلسفي))» ما هو في كثير 
من الأحيان» عند البعض» سوى ذريعة لإزاحة مذهب أو للقدح فيه بدون جدية في دراسته 
بكيفية أعمق وني عاولة فهمه حق الفهم؛ ومثل ذلك بصفة أعم» كل النعوت المهينة 
المستعملة عشوائيا لوصف مذاهب في غاية التنوع؛ واتهامها بالسقوط في هذا الزيغ أو 
ذلك الانحراف» وهي عبارة معتادة في مثل هذه الحالة وها دلالة متميزة في هذا الصدد؛ لكنء 
کما نهنا عليه في مناسبات آخرى» ما من خطا إلا وله بالضرورة أسباب ينجم عنهاء 
وبالتالي بحسن فحص الأمور بكيفية أدق رغم كل شيء. 
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ولا شك أن الخموليةء بامعنى الحرني للكلمة» ذات http s:/ (99/12 0٤|4.‏ 
الأوساط الديتية؛ وهذا طبيعي في الحملةء إذ قيل صراحة بجق أن صنف الميستيسيزم المسمى 
بهذا الوصف ما هو إلا بدعة زائفةء بسبب الأخطار العديدة التي تنجم عنه من جوانب 
خختلفة؛ وهذه الأخطار» في الصميم» ليست سوى أخطار الانفعالية السالبة نفسها عندما تبلغ 
إلى اقصى درجات التطرف وئطبق ب زمتهاء أي بدون أي تخفيف يلطف من التبعات التي تر 
إليها في جيع المستويات. وني هذا الجانب» لا داعي للاندهاش إذا كان الذين سملن 
الشتائم حُججاء وما أكثرهم مع الأسف» يتخذون من الاتهام بالخمولية وبوحدة الوجود 
أيضاء 'فزاعة إن أمكن مل هذا التعبير» لص الذين ينقادون للتاثر بكل ما يثير الشعور 
بالخشية حتى عند التهمين أنفسهم نتيجة عجزهم عن فهمه. بيد أن هناك ما هو أكثر لفتا 
للانتباهء وهو أن عقلية امحدثين اللائكية” لا تدحرج في قذف الذين نفسه بالخموليةء لتشمل بلا 
مسو ليس جيع أتباع اميستيسيزم فحسب» با فيهم الأنم استقامة شرعبة وإ غا أيضا المندينين 
المنتمين لتنظيمات رهبانية التأمل الروحي؛ فجميعهم» بلا ييز هم في نظرهم منخرطون في 
الميستيسيزم رغم أنهم ليسوا بالضرورة كذلك في الواقع؛ بل هناك من يذهب بهم الخلو في 
اخلط إلى حد القول بالتطابق التام بين الميستيسيزم والدين. 

وهذا الموقف تفسره بسهولة الآراء المسبقة الملازمة للذهنية الغربية الحديثة بصفة 
عامة؛ فهي» بانكبابها المنحصر في العمل الخارجي» آلت تدر ياء لا إلى تجاهل كل ما پتعلق 
بالتامل الروحي فحسب» وإنما إلى الشعور تجاهه بكراهية حقيقية أينما صادفته. وقد تفشت 
تلك الآراء المسبقة حتى أن بعض من يعتبرون أنفسهم متدينين» إلا آنهم لا يقلون عن 
غيرهم تأثرا بتلك الذهنية المضادة للتراث الروحي الأصيل» يعلنون بلا حرج أنهم يفرقون 
تماما بين تنظيمات رهبنة التأمل الروحي» والتنظيمات المشتغلة بنشاطات اجتماعية؛ وهم 
طبعا لا يفتؤون يشيدون بهذه الأخيرة ومدحهاء؛ وي المقابل» هم مستعدون للاتفاق مع 
آعدائهم للمطالبة بإلغاء تلك الأولى بذريعة آنها لا تنسجم مع اوضاع عصر ألتقدم الذي هو 
عصرنا! وعرضا يجدر هنا التنبيه على أن مثل هذا التمييز» حتى في أيامنا هذه يستحيل 
وقوعه في كنائس الشرق المسيحية» حيث لا يتصور أن شخصا يمكن أن يصبح راهبا همدف 
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| غبرالانقطاع التام للتأآمل الروحي» وحيث بعيدا عن آن توصف حياة التأمل ب انعدام‎ 


و ب البطالةء تعتبر إجاعا بالعكس على آنها الشكل السامي للنشاط» كما هي عليه حقا. 

وني هذا الصدد يتبغي القول بوجود أمر مشوش في اللغات الغربيةء يمكن أن 
يساهم بقسط في بعض الالتباسات. ويتمثل في استعمال كلمي عمل )aeti0«(‏ ولشاط' 
(6ا۷اا)» حيث أن مما طبعا أصلا اشتقاقيا مشتركاء لكن ليس فما نفس المعنى ولا نفس 
الوسع في الدلالة. فالعمل يُفهم دائما على آنه نشاط من نط خارجي» لا يرجع بجصر المعلى 
إلا إلى الميدان الجسمانيء وهذا هو بالتحديد الذي ييزه عن التأمل الروحي حتى يبدو كأنه 
مناقضا له بكيفية ما؛ رغم أن رؤية التناقض» سواء كان هنا آو في آي موقع آخر» يثسم حتما 
بطابع الوهم» كما شرحناه في مواقع أخرى؛ وإنما الواقع ني الحقيقة هو بالأحرى تكامل 
بينهماً. وني المقابلء فإ للنشاط دلالة أوسع وأعم بكثير من العمل» وتنطبق في جيع 
الات على السواء وعلى جميع مستويات الوجود؛ ولأخذ أبسط مثال فان الحديث يحصل 
عن النشاط الذهتي» غير أنه رغم عدم الدقة في الكلام الجاري» لا يكن استعمال عبارة 
لحمل الذهي؛ وني مستوى أعلى» يكن كذلك الكلام عن نشاط روحي» وهو بالفعل عبارة 
عن التأمل الروحي (التميز طبعا عن جرد التفكر الذي ليس سوى وسيلة توظف للتامل 
لروحي» وهو لا يعدو ميدان العقلية الفردية). بل ثمة أمر أعلى من هذا الذي ذكرناه: 
فباعتبار التكامل بين الفاعل و النفعل' وتناسبه € هو بالفعل و ما هو بالقوة" بالمعنى 
لأرسطوطاليسي» نرى بلا عناء أن الأكثر نشاطا هو أيضاء بمقتضى هذه الصفةء الأقرب إلى 
لجال الروحي الخالص» بينما الانفعالية تهيمن على الميدان الجسمي؛ ومن هنا تبرز هذه 
لنتيجة التي لا تبدو متناقضة إلا في الظاهرء وهي أن النشاط يكون أعظم وأكثر واقعية كلما 
كان مجاله أبعد من ميدأن العمل (الحسّي). ويبدو أن غالبية الحدثين» مع الأسف لا يفهمون 
هذه الوجهة من النظرء وتنتج عن جهلهم هذه أخطاء فادحة» مثل خطا بعض المستشرقين 
الذين لا يترددون ني تطبيتق طابع الانفعال على بوروشاً عندما يكون المقصود التراث 
مندوسي؛ وعلى يان عندما يكون المقصود تراث الشرق الأقصى ((الصيني))ء بينما دلالة 
هاتين الكلمتين تعني البدا الفعال جلي الظهور الكلي! 
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هذه الاعتبارات القليلة تسمح بفهم htfpş:Ht me RPE aqas Ii‏ 
یظنون أن بالامكان تسميته هكذا» ني كل مذهب يجعل مكانة التامل الروحي أسمى من 
لعمل (الحسّي)» ي ٳجالا في کل مذهب تراڻي آصيل بلا استشناء؛ ويٻدو آنهم يظنون بأل 
ذلك يرجع نوعا ما إلى الاستهانة بالعمل» بل إلى تجريده من كل قيمة ميزة له» ولو على 
لمستوى العرضي الذي هو مستواه وهذا الظن خاطى تماما لأن المقصود في الحقيقة هر 
وضع كل شيء ني الحل الذي ينبغي في المحالة السوية أن يكون فيه؛ فالإقرار بان شيا يحتل 
ادنی الدرجات في سلم لا يعني أصلا إنكار شرعية وجوده إذ هو على أي حال عنصر 
ضروري من الجملة التي هو جزء منها. ولا ندري لاذا جرت العادة وتفشت بالتهجم في هذا 
لصدد على التعاليم المندوسية با لخصوص,. التي لا تختلف مطلقا في هذا الموضوع عن غيرها 
من التراليات الأصيلة السويةء سواء منها الشرقية أو الغربية؛ ولقد شرحنا ني العديد من 
لناسبات الكيفية التي تنظر بها هذه التراثيات إلى العمل» فلا حاجة هنا إلى مزيد من الإلحاح 
عليها. ونه فقط على مدى عبثية الكلام عن ألخمولية بصدد اليوكا كما يفعله البعض 
عندما نفكر في النشاط الجبار الذي ينبي القيام به في جيع اليادين للبلوغ إلى هدف اليوكا 
(اي في الحقيقة إلى اوكا نفسه» بالعنى الأدق» ولا تسمى الوسائل التحضيرية بهذا الاسم 
إلا من باب النوسّع)؛ والمقصود هنا هو مناهج في التربية الروحية بجصر المعنى» والنشاط هو 
إحدى سماتها الأساسية» كما هي عليه. ولتفادي کل اعتراض غتمل» نضیف آله إذا كانت 
بعض شروح اهندوسيين المعاصرين يكن أن تبدو قابلة لتهمة ألخمولية» فما ذلك إلا لان 
هؤلاء ليسوا مؤهاين باي درجة للكلام عن هذه الأمور» بل بفعل التربية الغربية التي تلقوهاء 
هم في جهلهم مثل الغربيين أنفسهم تقريباء في ما يتعلق بترائهم الروحي الخالص. 
بيد أنه إذا جرت العادة بتجريح التعاليم المندوسية لكونها تستهون بالعمل (الحسي 
حسب المفهوم الخاطى)» فان الشعور بالحاجة إلى الكلام بصراحة أكثر عن الحمولية يتوجه 
بالأخحص عموما إلى الطاوية ((آي المذهب الروحي العرفاني في ملة الصين الأصلية))» وهذا 
بسبب الدور الذي يلعبه مفهوم اللاتصرف' ((””اعه-٥"“‏ بالفرنسية» أوو- واي بالصينية))؛ 
والمستشرقون لا يفهمون بتاتا دلالته الحقيقية» وبعضهم يجعله مرادفا لالبطالة التامة 
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وللانفعالية بل حتى للاعطالة الحامدة (ولأن البدا الفعال جلى 419 010/219ب6 لوم٤‏ 
يزعمون أنه 'منفعل' كما سبق ذكره)؛ وقد تفطن بعضهم إلى وجود خطا في هذا الفهم» لكنهم 
رغم هذاء م يدركوا صميم المقصودء ول ييزوا أيضا بين العمل والنشاط» فرفضوا ترجة 
أوو- واي باللاتصرف ووضعوا بدها تعريفات لا معنى ها متفاوتة الخموض ومقلصة أبعاد 
التعاليم بجيث لا تترك مجالا لاستشفاف دلالتها العميقةء أي الروحية العرفانية با لخصوص. 
وني الحقيقة : الترجمة الوحيدة القبولة هي كلمة اللاتصرف' (بالفرنسية: ٣أعة-١٠٠)؛‏ لكن 
نظرا لعدم الفهم العتادء بجدر شرح كيف ينغي فهمها؛ فاللاتصرف' ليس بتاتا بطالة أو 
عطالة» وإٽما مء كما نهنا عليه سابقاء بالعكس أسمى نشاط» وهذا لأله أبعد ما يكن عن 
ميدان العمل الخارجي» وهو غير مقيد أصلا باي حح من الحدود التي يخضع ها هذا الأخير 
جكم طبيعته الخاصة؛ وإذا كان اللاتصرف» مقتضى التعريف نفسه» خارجا عن كل 
التناقضات» فيمكن القول أنه في الطرف الأقصى المعاكس للهدف الذي تؤول إليه الخمولية 
في جال التربية الروحية. 

((واللاتصرف' قريب من مفهوم التوكل على الله تعاى في الإسلام» بعكس ألتواكل 
القريب من الخمولية. ولأهمية التوكل» تكرر في القرآن اسمه تعالى وكيل نحو 14 مرةء 
وتکررت مشتقات (وكل) عشرات المرات؛ وعدد الاسم وكيل" جساب الجمل الصغير هر 
2 وبالكبير 66 تماما مثل الاسم الأعظم ألله)). 

ومن البديهي أن اللاتصرف» أو ما يكافؤه في جانب التربية الروحية من الملل 
والترائيات الأخرى» يستلزم بالنسبة لمن تحقتق به تجردا كاملا إزاء العمل الخارجي» وإزاء 
جع الأغيار العارضة» لأ مثل هذا الكائن يقع في المركز نفسه للدولاب الكوني» بينما تلك 
الأعراض لا تنتمي إلا إلى حيطه ((من أهم رموز مركز الدولاب الكوني في الإسلام الكعبة 
ا لمشرفةء وإحرام الحاج يرمز إلى التجرد أو اللاتصرف وحقيقة اللاتصرف تظهر في الآية 23 
من سورة الحديد؛ لكي لا تاسوا على ما فاتكم ولا نفرحوا ما آتاكم)). وإذا كانت الحمولية 
تدعو من جانبها إلى اللامبالاة التي تبدو مشابهة في بعض الوجوه إلى ذلك التجردء فما ذلك 
بالتأكيد إلا لأسباب متلفة تماما. وكذلك يمكن لظواهر متمائلة أن تعود إلى أسباب متباينة 
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جدا؛ وكيفيات التصرف (أو في بعض الحيان الامتاع http gi//f-109/599414| jc‏ 
نفسهاء لكن دوافعها يكن أن تكون في غاية الاختلاف؛ وقد ينتج عن هذا أخطاء خلط 
والتباس عند الواقف مع الظواهر. وتوجد بالفعل في هذا الصدد بعض الوقائع» التي تبدو 
غريبة في نظر العامةء ويمكن أن يبرروا بها ما يدعو إلى ذلك التقريب الخاطى الذي يريدون 
إقامته بين الخمولية وتراثيات من طراز روحي عرفاني سوي أصيل؛ لكن هذا يستدعي بعض 
الأسثلة المامة من حيث هي» وجديرة بان نخصص ها باب مستقلا لاحقا. 
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الباب السادس وallةروhttps://t.me/montIlg‏ 
جنون ظاهر وحكمة مخفية 


في آخر الباب السابق» أشرنا إلى بعض كبفيات التصرف التي يزداد شذوذها أو 
ينقص» ويمكن حسب الحالات» أن تكون دوافعها ختلفة تماما. وصحيح بصفة عامة آتها 
تستلزم دائما النظر إلى العمل الخارجي بكيفية تختلف عن نظرة غالبية الناس» ولا تضفي 
عليه من حيث هو الأهمية المنسوبة إليه عموما؛ لكن ينبغي في هذا الصدد القيام بعدة 
تمییزات. 

وني البداية لا ب من توضيح أن تجرد القلب عن التعلق بالعمل الخارجي الذي 
تكلمنا عنه في سياق الحديث عن اللاتصرف» هو قبل كل شيء عدم التفات كامل إلى ما 
يتعلق بالتتائج التي يمكن أن تُجنى منه» لأنها مهما كانت لم تعد تؤثر حقا في الكائن الذي 
وصل إلى مركز الدولاب الكوني. وزيادة على هذاء من البديهي أن مثل هذا الكائن لا 
يتصرف أبدا بدافع الحاجة إلى التصرف» وإذا لزمه التصرف لسبب ماء مع وعيه التام بان هذا 
ما هو إلا جرد مظهر عارض ووهمي» كما هو عليه بالنسبة لنظره هو الخاص (ولا نقول 
طبعا بالنسبة للآخرين المشاهدين له)ء فإئه لا يقوم به بالضرورة بكيفية تختلف خارجيا عن 
الكيفية التي يقوم بها الاس الآخرون. إلا إذا طرآات أسباب معيّنة في بعض الحالات 
الخاصة. وبلا عناءء نرى أن هذا الموقف يختلف تماما عن موقف الفموليين وأتياع الميستيسيزم 
الآخرين الذين يزداد 'شذوذهم' أو ينقص» ولا يأبهون بالعمل حسب زعمهم (بينما هم 
بعيدون جدا عن القام الذي بظهر فيه العمل اسي وهما حضا)ء ويتخذون ذلك ذريعة 
للقيام باي شيء بلا تمييزء تبعا لنزوات الجانب الغريزي أو الشعورالتحيي' لذواتهم؛ وهذا 
يُعرّض طبعا لاستجلاب كل أنواع الإفراط والاختلالات والانحرافات؛ وأقل أخطاره في 
جيم الحالات فتح الجال للإمكانيات السفلية لتنمو عشوائيا بلا رقابة» بدلا من بذل جهد 
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https: It ea 
للسيطرة عليهاء وهو الجهد الذي لا يتلاءم مع الانفعالية القصوى التي تطبع أا‎ 


من الميستيسيزم. 
ويمكن أيضا التساؤل عن مدى حقيقة تلك اللامبالاة بالحمل التي تظهر عليهم في 

مغل هذه المالة (ونفس التساؤل يصع على آي شخص م يبلغ امركز فينعتق عندند من كل 
عوارض المحيط)ء حيث نراهم آحيانا يمارسون بشطط تصرفات شاذة مقصودة ومبيتة. 
وكمثال على هذا الصنف: الخموليون تحديدا في أواخر القرن السابع عشرء الذين شكّلوا في 
ما بينهم جعية تسمّى: الطفولة المقدسةء ويجهدون فيها أنفسهم في حاكاة جميع تصرفات 
الأطفال في حركاتهم وكلامهم» وقصدهم التطبيق الحرفي باتم ما يمكن لوصية الإنجيل: بان 
يكون الإنسان كالأطفال الصغار؛ غير آن تصرفهم ذلك يمل فعلا بالنسبة هذه الوصية 
الحرف الذي يقتل؛ وإلا لنعجب عندما لا يستنكف رجل مثل فينالون؟ ((1715-1651 
راهب وكانب واديب فرنسي)) أن يُسلم نفسه لثل تلك الحاكاة المزرية. وهذه النحاكاة 
لخارجية للأطفال من طرف أشخاص كبار لا يكن وصفها بغير المزريةء إذ هي حتما ذات 
طابع مصطنع متكلّف في هيئة كاريكاتورية. وعلى كل حال» فهذا التصنع الصوري» وليس 
هو في الجملة شيء آخرء لا يتلاءم مع المفهوم الخمولي الذي يذهب إلى وجوب فصل وعي 
لشخص عن العمل إن صح القول» وبالتالي أن لا يجتهد أبدا في القيام بعمل بكيفية هي 
أولى من كيفية اخرى.ولا نريد بهذا أن نوعا من التظاهر الصوري» ولا بالجنون (والتظاهر 
بمحاكاة الطفولة ليس بعيدا عنه من حيث الشكل) لا يكون أحيانا مبرّرأ حتى عند متبعي 
ميستيسيزم؛ إلا أن هذا التبرير لا يصح إلا بشرط الوقوف في وجهة نظر ختلفة تماما عن 
لخمولية. ونفكر هنا بالخصوص في بعض الحالات التي تُصادف أحيانا في بعض الأشكال 
لشرقية للمسيحية (وينبغي تسجيل أن مفهوم الميستيسيزم نفسه في شكله المسيحي الشرقي لا 
يتطابق بالضبط مع مفهومه في شكله الغربي)؛ وبالفعل» فقي سير القذيسين الشرقيين توجد 
طرق غريبة وشاذة للقداسة» مثل طريقة جانين المسيح' الذين يرتكبون أفعالا غير سوية 
لإخفاء مواهبهم الروحية عن اعين الحيطين بهم تحت المظهر المشين للجنون او بالأحرى 
للتحرر من قيود هذا العام في شكلها الأشد خصوصية والأكثر إحراجا للعقلء أي ألأنا 
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الاجتماعي*. نتصرر ان هذا التظاهر باجنون وسسبلة بلقل ا293)8 ز823 
متطفل (رغم آلها ليست الوسيلة الوحيدة)ء وكذلك للتحرر من كل التزأم اجتماعي تصعب 
ملاءمته مع الترقي الروحي؛ لكن من المهم ملاحظة أن المقصود حينئذ هو موقف متخذ إزاء 
العام الخارجي ويشكّل نوعا من آلدفاع' ضده ولیس بتاتاء كما هو حال الخموليين السابق 
ذکرهم» وسيلة تقود من حيث هي إلى نيل بعض المقامات الباطنية. ولا بد من إضافة أن مثل 
هذا التظاهر الصوري خطيرء لأ بالإمكان أن يؤول تدريجيا وبسهولة إلى جنون حقيقيء 
لاسيما عند متبع الميستيسيزم» الذي هو بقتضى التعريف نفسه» لا يلك السيطرة على 
أحواله. وبين جرد التظاهر الصوري والجنون بجحصر المعنى» يمكن أن توجد درجات متعددة 
للاختلال الذي تزید حدته أو تنقص؛ وما من اختلال إلا وهو بالضرورة عائق» يعرقل ما 
دام موجوداء الترقي المنسجم التام لإمكانيات الكائن العليا. 

وهذا يقودنا إلى النظر في حالة أخرىء يكن أن تبدو ظاهريا مشابهة للحالة السابقةء 
رغم كونها ني الصميم ختلفة جدا عنها من عذّة جوانب؛ إئها حالة ما يسمى في الإسلام ب 
آلجاذيب' ((بنظر حول أحوالهم الباب 44 من كتاب الفتوحات المكية لابن العربي» وعنوانه: 
ني معرفة البهاليل وأئمتهم من البهللة))» فهم بالفعل يظهرون في هيئة غير عادية» تذكر كثيرا 
بجانين السيح الآنف ذكرهم؛ لكن لا وجود هنا لنظاهر صوري» ولا للميستيسيزم» رغم أل 
هذا هو الذي يمكن بالتأكيد أن يوهم بسهولة المراقب الخارجي. وني الحالة العادية يكون 
الجذوب منتميا إلى طريقة صوفيةء وبالتالي يكون قد سلك منهاج التربية الروحية في مراحله 
الأولى على الأقل» وهذاء كما كررناه مرارا لا يتلاءم مع الميستیسیزم؛ إلا آله في وقت معيّن» 
حصل له ني الجانب الروحي جذب نحم عنه فقدان للتوازن ونوع من الانفصام إن آمكن 
القول» بين ختلف العناصر المؤلفة لذاتهء وهذا بسبب غياب تحضير ملائم وضعف في الحال 
أنفعال' ((ا مالك للأحوال))؛ أي أن الجانب العلوي بدلا من أن يأخذ معه الجانب السفلي 
ليساهم معه بقدر الإمكان في رقيّة الخاص» بالعكس ينفصل عنه وجخْلّفه وراءه» إن صح 


۳ فلادييرلوسكي» جحث حول لاهوت اليستيسيزم في كنيسة الشرق» ص17 
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التعير" وبالتالي لا ينتج عن هذا سوى تحقق جزني ار 88/228/2121" 
فالتحقق التام السوي لا همل أي عنصر في الكائنء ولو كان من بين العناصر المتدمية إلى 
مستوى سفلي» آي التي ليس هما من الحقيقة سوى نصيب أدنى (لكنها ليست مجردة من كل 
حقيقة)؛ والذي ينبغي دائما هو معرفة الاحتفاظ بكل شيء ني موقعه الصحيح الناسب 
لدرجته في سلم مراتب الوجود. وهذا يصح أيضا على العمل الخارجي الذي ماهو في 
الحملة إلا النشاط الخاص ببعض هذه العناصر. 

غير أن الجذوب» لعجزه عن نوحيدا ذاته» تزل به القدم ويصير كانه خارجا عن 
نفسه؛ ولکونه غير متحكم في أحواله» ومن هذا الوجه فقط» يمكن تشبيهه بالنيع 
للمستيسيزم؛ ورغم اله في الحقيقة ليس مجنونا ولا متظاهرا متصتعا (وحسب ما يمكن فهمه 
من ما سبق» لا تؤخذ هذه الكلمة هنا بالضرورة بالمعنى السالب) فهو يبدو في أغلب 
الأحبان في هيثات الجنون. وبالنسبة لطريتق التربيةء يوجد هنا الحراف لا مراء فيه؛ كما 
يوجد أيضاء وإن كان من نط تلف قليلاء عند المتظاهرين بالخوارق التي تزداد 
غرابتها أو تنقص ممل الذين يتواجدون في المند با لنصوص. والمقاربة بين هاتين ال حالتين ها 
سہب آخر سنذكره بعد قليل» زيادة على اشتراكهما في عدم إمكانية بلوغ الكمال في الترقي 
الروحي. وهذا الذي ذكرناه ينطبق طبعا على الجاذيب الحقيقيين؛ لكن» جانبهم يمكن أن 
يوجد أيضا جاذیب مزيفون يتظاهرون إراديا بالجذب من دون أن يكونوا عليه حقبقة. وهنا 
بالخصوص لا بذ من التنبه الجيّد للفروق الجوهريةء أن هذا التظاهر نفسه يكن أن يكون 
من نوعين متعاكسين تماما. فمن جهةء يوجد بالفعل الخصنعون المبتذلون الذين يمكن 
تسميتهم أيضا ب أ لمزيفين» الذين يجدون منفعة في الظهور بهيئة الجاذيب ليعيشوا حياة طفيلية 
إن صح القول؛ فهؤلاء» طبعا لا التفات إليهم أصلا لعدم أهميتهم» وما هم في الجملة سوى 
مجرد متسوّلين» مثلهم مثل التظاهرين بالإعاقة وغيرهم من المزيفين من هذا الصنف الذين 


3 لا مكن طبعا حصول انقطاع تام للعلاقةء لأن الموت ينجر عنه مباشرة؛ لكنها مسي ضعيفة للغاية وكأنها واهية» وهو ما 
يحدث أيضاء بدرجة أو باخرى» في جميع حالات الاختلال. 
ولا نستعمل أحيانا كلمة مجذوبً في الكلام الجاري كنوع من التلميح للمجنون. 
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لديهم نوع من البراعة الخاصة في عارسة مهنتهم. 5 nttpsjltmelmontld‏ 
مختلفةء لاسيما بهدف التخفي وستر حقيقته عن الجمهور» أن يتستر إنسان أدرك درجة عالية 
في الترقي الروحي من بين الجاذيب؛ بل يكن حتى لولي» في علاقاته مع العام الخارجي» أن 
يأخذ أحيانا مظهر مجذوب (وطبيعة علاقاته هذه ودوافعها تبقى بالضرورة خفية عن عامة 
التاس). وهذه الحالة لا يكن مقارنتها مع حالة جانين المسيح الذين لم يدركوا مثل تلك 
الدرجةء وما هم إلا من أتباع غط خاص من الميستيسيزم؛ ولا إشتراك بين الحالتين إلا في ما 
يتعلق بإرادة البقاء في الستر والتخفي عن الجمهور. ومن البديهي أن الأخطار التي أشرنا 
إليها في هذا الصدد لا وجود هما بتاتا ني هذه الحالةء إذ أن المقام الحقيقي لأصحابها بجعلهم 
في مناى عن كل تأثر بتلك العوارض الخارجية. 

وينبغي الآن ملاحظة أن نفس الشيء بحصل أيضا عند التظاهرين 
بالخوارق' الذين أشرنا إليهم آنفا؛ وهذا يقودنا مباشرة إلى حالة المسمين بالفرنسية (جونكلار 
“jongleurs”‏ آي البهلوانيون)؛ فكيفيات تصرفهم وظفت في كثير من الأحيان» في جميع 
الأشكال التراثية كقناع لعرفاء من درجة عاليةء خاصة عندما يناط بهم القيام 
بامهمات' معينة في الحيط الخارجي. وبالفعل فان اسمهم لا يعني فقط صنفا من الأشخاص 
يقومون بأعمال غريبة تبدو خارقة للعادة (uه٤هاأعناءه۴۲)‏ تبعا للدلالة المنحصرة التي آعطاها 
الحدثون هذه الكلمة. ففي وجهة النظر التي نقف عندها الآنء يدخل بالضبط ضمن هؤلاء 
كل شخص يبهر المشاهدين بأخوارق من نمط نفساني أصيل» لأ لجونكلار' (أو المشعبذ) في 
الحقيقة هو الذي يسلي الجمهور عندما يقوم بآمور عجيبةء أو حتى بمجرد التظاهر في هيئات 
غير معتادة"". وبهذه الصفة كان معتبرا في العصر الوسيط» حيث كان المشعبذ يتطابق نوعا 
ما مع المهرّج ((أو البهلول)). وإذا علمنا من جانب آخر أن البهلول (أو المهرج) كان يطلق 
عليه اسم اجون رغم كونه غير ذلك في الحقيقة» تتبيّن الصلة الوثيقة القائمة بين تلف 
الحالات التي أوردناها. وإذا أضفنا كون المشعبذ وكذلك الجذوب» يكون عادة من السواح؛ 
يسهل فهم المزايا التي يوفرها الدور الذي يلعبه عندما يكون المقصود التخفي عن انتباء 


اشتقاقبا كلمة 'جونكلا ر (من اللاتينية لجوكولاتور) تعني بجحصر المعنى السليء مهما كان نيع التسلية الذي يقوم به. 
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العوام آو صذهم عن ما يتبغي أن يبقى مهولا غندهم» لأسباب ظرفية» أو لأهداف آخرى‎ 


من طراز أعمق بكثر”". وبالفعل» إن التظاهر بالجنون هو من آولى الأقنعة التي يتعذر 
اختراقهاء والتى يمكن للحكمة أن تتستر بها لأنه على النقيض منها. 

وذل في الطاوية» يوصف الفائزون بالحياة الدائمة ((وهو نعت يطلق على الذين 
بلغوا درجة معيثة من أعلى درجات التحقق الروحي)) عندما يظهرون في عالمنا في هيئة 
تزداد غرابتها أو تنقص» بل مضحكة آو مثيرة للسخرية أحياناء ولا تخلو زيادة على ذلك 
من نوع من الابتذال؛ لكن هذه السمة الأخيرة ترجع إلى جانب آخر من المسالة. 


يكن أيضا توظيق ال جونكلار' والجذوب الحقيقيين» بسيب نفس الزاياء قل وتوصيل' بعض الأمور من دون أن 
يکونا هما أنفسهما على علم بها؛ لكن هذه مسالة لا تتعلق جا نحن بصدده الآن. 
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القناع الشعبي" 


تهنا آنفا على أن الفائزين با للود في الطاوية يوصفون في هيئات تتداخل فيها 
الغرابة مع الابتذال؛ وهذا الاقترا قتران للمظهرين يمکن أن يوجد في حالات أخرى» خصوصا 
عند الجذوب وعند المشعبذء وبالتالي عند الذين يستعيرون الميئة الظاهرية هؤلاء كما سبق 
بیانه؛ وهم في نفس الوقت بظهرون ك جانين» وهيتتهم العامة تسم طبعا بطابع شي. لكن 
رغم هذاء فن المظهرين المذكورين ليسا بالضرورة متلازمين في جيع الحالات» لأله قد يتفق 
أيضا أن ما مكن تسميته ب المبتذل' أو ب الشعيٴ (والكلمتان في الصميم مترادفتان تقریا) 
یوظّف وحده ک قناع لمقام روحي باطي؛ ونعني بهذا أن عرفاءء خصوصا من التحققين 
بأعلى المقامات» يُخفون أنفسهم بإراداتهم داخل الجمهور» ميث لا يتميزون عنه خارجياً 
بشيء. وهذا هو في الجحملة» كما يمكن ملاحظته» أدق وع تطبيق لدا تنظيم وردة الصليب 
الذي يأمر بالاعتماد الدائم للغة وللباس الناس الذين يعيش الإنسان بينهم والتقيد في كل 
شيء بكيفية تصرّفهم؛ ويمكن بالتاكيد أن نرى في هذاء اولا وسيلة للتخفي عن العوام» 
وليس هذا بدون أهمية من جوانب شتى» لكن كذلك لأسباب آخرى ذات بعد أعمق. 

وبالفعل» لا بد من التنبه إلى ما يلي: وهو أن المقصود دوما في مثل هذه الحالات هو 
سواد الشعب» وليس بتاتا ما اتفق على تسميته في الخرب بألطبقة الوسطى» آو ا يناسبها 
بقدر يزيد أو ينقص ني جهات أخرى؛ وهكذا هو الأمر» حتى أن في البلدان الإسلامية يقال 
عن القطب أنه إذا أراد الظهور بين عامة الناس» يتخذ هيثة متسول أو بائع جوال» وبسواد 
الشعب نفسه (وهله المقاربة ليست بالتأكيد مجرد صدفة) تناط دائما أمانة حفظ حقائق من 
طراز باطني» ولولاه لتعرضت للضياع» وهي حقاتق يعجز هو عن فهمها يقيناء إلا آنه رغم 
ذلك يبلغها بأمانة أم» حتى وإن استلزم تزميلهاء هي أيضاء بقناع تزداد فظاظته آو تنقص 
وهنا في الجملة يكمن الأصل الحقيقي والعلة الفعلية لكل فولكلورءوبالخصوص ما يطلق 
عليه اسم الأقاصيص الشعيية ؛ لکن يمکن أن نتساءل» كيف يقع أن يكون هذا الوسط 


155 


الذي يسميه البعض بلا حرج وباحتقار الطبقة الشعيية الدني 078/019040 tp‏ 
لأعلى قسم منهاء الذي هو إن صح القول المعاكس تاما لتلك الطبقة الدنياء إمّا من حيث ما 
هي عليه وإما لكونها في العادة تصون الحقائق الباطنية؟ فهنا يبدو وجود مفارقةء إن لم تكن 
تناقضا جليا؛ بيد أنتا سنرى أن الأمر في الحقيقة ليس على هذا المنوال. 

وعلى آي حال» فسواد الشعب في نفسه» إجالاء ليس سوى كتلة أمطواعة' للغاية» 
متناسبة مع المظهر أميولاني' بجصر العنى» لا يكن" تسميته بالكينونة الاجتماعية؛ ومقتضى 
هله الطواعية نفسهاء وما لم يخضع لأتحراف؛ فسواد الشعب يحمل في ذاته إمكانيات لا 
وجود ها في ألطبقة الوسطى؛ وهي» بلا شك إمكانيات خفية غير متميزة» أو كامنة إن شئناء 
لكنها على آي حال موجودة وقابلة للتطور دائما إذا صادفت أرضا ملائمة. وبعكس ما 
يتبجح بإعلانه في أيامناء لا يتصرف الشعب تلقاتيا ولا ينتج شيئا من نفسهء وإما هو ألخران 
الذي يمكن أن بُستخرج منه كل شيء سواء الأحسن أو الأسوأ تبعاً لطبيعة المؤثرات التي 
بخضع ها. وآمّا ألطبقة الوسطى فمن السهل جدا التنبه إلى ما يمكن أن ينتظر منها إذا فكرنا في 
طابعها الأساسي الضيق المنحصر في ما يسمى بالعقل الراشدا المزعوم» الذي يصح عن 
حقيقته في مفهوم الحياة المعتادةء واتم نموذج لنتوج ذهنيته الخاصة هو عقلانية ومادية العصر 
الحديث؛ وهذا هو الذي يعطي أصح مقدار لإمكانيات هذه ألطبقة الوسطى؛ إذ هذا هو 
الناتج الحاصل عندما يُسمح بتطورها بجحرية. ولا نريد بتاتا آنها هي أيضا لا تخضع في هذا 
لبعض الإيجاءات» بل الحكس لأنها هي أيضا ذات طبيعة منفعلة نسبيا على آي حال؛ ولا 
يقل صحة أن مفاهيم العقلانية والادية تشكلت عنهاء أي أن تلك الإججاءات وجدت فيها 
أرضا ملائمة» وهذا يستلزم حتما أنها تستجيب لنفس توجهاتها؛ وني الصميم إذا صح 
وصفها بالوسطى اليس هذا بالخصوص على شرط أن تعطى هذه الكلمة معنى آلرداءة ؟ 

بید آله یوجد آمر آخر» یکمل شرح ما ذکرناه ویعطیه تام دلالته؛ وهو إذا کان سواد 
الشعب في الطرف المعاكس للصغوة فن هذه الأخيرة تجد فيه حقا انعكاسه المباشر الأ 
كما هوالوضع في جيع الأشياء» حيث تنعكس مباشرة أعلى نقطة في أسفل نقطةء لا في 
إحدى النقاط الوسطى. وصحيح أنه انعكاس مظلم مقلوب» كحال الجسم بالنسية للروح» 
لكنه يوفر إمكانية التقويم' أو البعث من جديد المماثل لا يجحدث في آخر كل دورة زمنية؛ وفي 
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أشرنا إليه بين سواد الشعب والجسم يبرر أيضا الطابع أهيولاني الحمثل في كل واحد منهما 
على التتالي في اليدان الاجتماعي وفي الميدان الفردي؛ بينما ما هو ذهني؛ لاسيما باعتباره في 
مظهر العقلانية خصيصاء يتلاسب بالأًحرى مع الطبقة الوسطى. والحاصل من هذا أيضا أن 
الصفوة بنزوها إلى الشعب إن صح | لقول» تجد فيه جيع مزايا آلاندماج من حيث آله 
ضروري لتشکیل کائن تام حقا في مرتبة وجودنا؛ فسواد الشعب 'حامل لما و قاعدة مثله 
مثل الجسم بالنسبة للروح المتجلي في الفردية الإنسانية. 

والتطابق الظاهري بين الصفوة وسواد الشعب» يتناسب بدقة في التصوف 
لإسلامي» مع مبدأ الملامتيةء الذين يلتزمون بقاعدة التلبس بظاهر عادي يشترك فيه عامة 
لناس» بل یکون مبتذلا آحیاناء بمقدار ما يكون مقامهم الباطني أكمل وروحانيتهم أعلى» فلا 
يبدو بدا أي ملمح من هذه الروحانية في علاقاتهم مع الناس الآخرين“ ((ينظر حول مقام 
للامتية وأحوالهم في كتاب الفتوحات للمكية للشيخ الأكبر ابن العربي الأبواب 
:3 32/ 73/ 309/ وينظر ارسالة الملاتيتة للشيخ أبي عبد الرحهن السلمي)). ويمكن 
لقول أنهم بهذا الفارق الأقصى بين الباطن والظاهر» جعلون بين هذبن الطرفين من ذواتهم 
أبعد فاصل»إذا سمح شل هذا التعبير»وهذا يتيح هم في أنفسهم تجميع أعظم جملة من 
لقدرات من كل صنف» لتؤول منطقيا في منتهى تحققهم إلى كمال ألجمعية الكلية الحقيقية 
للذات. ومن البديهي أن ذلك الفارق لا يعود في النهاية إلا إلى عالم الظواهر؛ ففي الحقيقة 
لمطلقة» وبالتالي عند منتهى التحقتق المشارإليهء لا بقاء لظاهر ولا لباطن» لأن هنا مرة 
أخرى» تتلاقى الأطراف نهائيا في المبدا الحق. 


هذا يكن أيضا مقاربته بالاعتبارات التي سنعرضها لاحقا في آخر الباب 1 الذي عنوائه الليلتان: من حيث أن المقصود 
هو نزول الروح. 
© ينظر: عبد الاديء اللامتية في عدد أكتوبر 1933 من مجلة برقع إيزيس. 
لا نريد هنا قرل أن الجمعية لا مكن نحقيقها إلا بهذه الكيفية وإما نقصد فقط بأنٌ بالإمكان تحقيقها فعليا هكذا تبعا 
للمنهاج الخاص بطريق اللامتية. 
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العرفاءء يشكل على جميع المستويات صورة للتحقق بالرجوع (بعد العروج) ؛ وهذا يقال 
عن حال الملامتية أنه يشبه حال البي ## الذي رفع إلى أعلى مقامات القرب الإهي. لكنه لا 
رجع إلى الخلقء ل يتكلم معهم إلا عن الأمور الظاهرة بجيث لم يظهر عليه أي شيء من 
مساررته مع الله تعالى؛ وقد قيل أن هذا الحال أعلى من حال موسى ## الذي م يستطم 
أحد رؤية وجهه بعد آن کلمه الله ((تعالی)). وهذا یرجم أيضا إلى مفهوم الحمعية الكاملة 
حسما ذكرناه آنفاء وهو في الصميم تطبيق لمسلمة أن الكل أزيد من الجزء” مهما كان هذا 
الجزء» حنى لو كان هو الأشرف من الباقي جميعا. وبالفعل» ففي الحالة التى يمثلها هنا 
موسى ات# م يتم الرجوع بكيفية كاملةء إن آمكن القول» ولم يستوعب جيع المستويات 
السفليةء ومن ضمنها ما يثله المظهر الخارجي للعوام من الناس» لكي بجعلهم مساهمين في 
الحقيقة العلوية المفارقة بمقداراستعدادات كل واحد منهم؛ وإن صح القول» هذا هو المظهر 
المعاكس لا اعتبرناه سابقا عند الكلام عن الشعب كحامل ((أو كاحاضن)) للصفوة» وهو 
أيضاً طبعا المظهر الكمل لذلك. لأن دوراخامل' نفسهء ليكون فعالاء يشترط بالضرورة نوعا 
من المساهمةء بجيث تكون كل وجهة من الاعتبار مستلزمة للأخرى". 

ومن المعلوم أن الانعدام التام للتميزعن السواد العام من حيث الظواهر» مع أعمق 
اخحتلاف من حيث الحقيقة» يوجد كذلك بوضوح في الطاوية» ولاوتسا نفسه عبر عنه مرات 
عديدة”((هو أشهر اقطاب الطاوية في القرن السادس قبل المسيح» وكان معاصرا 


ينر آخر باب من هذا الكتاب» وعنوانه النحقق بالعروج وبالرجوع. 

لا نقول أك" كما يقال في العادة ما يجعل ا لمسلمة منحصرة المدى في تطبيقها الرياضي فقط؛ وهناء ينبغي طبعا اعتبارها 
من وراء میدان الكم. 

© بهذا العنى ينبغي فهم سمو طبيعة الإنسان بالسبة للملائكة. كما هو معتبر في التراث الإسلامي. 

الساهمة ,المعتبرة هنا لا تقتصر دائما على الجائب الظاهري من التراث الروحي حصراء؛ وكمثال على هذا ما نراه في 
أغلب ,الطرق الصوفبة الإسلامية التي تندرج في جانبها الأكثر ظهورا عئاصر شعبية بحصر المعثى» وغير قابلة ججلاء إلا 
لانتساب شكلي لطريق التربية» وهذا رغم الطابع الباطني لتلك الطرق بمقتضى نفس تعريفها؛ ويبدو أن الوضع كان 
على هذا النوال في ما كان يعرف ب تاز في العهد اليوناني القديم. 

تاو- تي“ كينك؛ خاصة الأبواب 20 41 57. 
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لكونفشيوس))؛ وهو هنا يرتبط بدقة مع أحد مظاهر رمزية ٩4061¶1!‏ 406/90/50 
المواقع"» وهو يغلب أشد الأشياء وأقواها مع كونه أضعف الأشياء” والاء كصورة للمبداأ 
اميولاني' للأشياء» يمكن اعتباره أيضا في ايدان الاجتماعي كرمز لسواد الشعب» وهذا 
يناسب موقعه السفلي. والحكيم» بمحاكاته لطبيعة الاء أو لكيفية تصرفه» يندمج ظاهريا مع 
الشعب؛ وهذا هو الذي يسمح لهه في أحسن موقع» ليس التأثير في الشعب بكامله فحسب 
بفعل 'حضوره؛ وإلّما الصيانة الكاملة من دون مساس لا بجعله باطنيا أعلى من غيره من 
عامة الناس» وهذا هو المشكل حقا للسمو الحقيقي الفريد. 

إننا م نستطع في هذه السطور إلا الإشارة إلى المظاهر الرئيسية هذه المسالة المعقدة 
جدا؛ ونختم بملاحظة أخيرة ترجع بالأخص إلى الترائيات الباطنية العربية؛ فقد قيل عن 
فرسان الميكل الذين نجوا من تدمير تنظيمهم ((وذلك في القرن الرابع عشر ميلادي))ء أنهم 
أخفوا أنفسهم بين العمال البنائين؛ ورغم أن اليبعض لا يرى في هذا احبر سوى اسطورةء 
فإئه على أي حال يتضمن دلالة رمزية؛ وني الواقع» لا مراء أن بعض اخرمسيين قاموا مثل 
ذلك التصرف» لاسيما الذين ارتبطوا منهم بالمنحى الروحي لتنظيم وردة الصليب*. وفي 
هذا السياق نذكر أن من بين تنظيمات التربية الباطنية التي يعتمد شكلها على مارسة مهنةه 
فن التنظيمات التي احتفظت دوما بطابعها أ حرفي هي الي كان انحطاطها أهون من الانخطاط 
الذي أصاب التنظيمات التي تسربت إليها عناصر ينتمي أغابها إلى البورجوازية؛ وخارجا 
عن الأسباب الأخرى هذه الظاهرة التي عرضناها في مواقع أخرى» ألا يكن أن نرى هنا 
مثالا خاصية الصيانة الشعبية" للحقاتق الباطنية وهي الخاصية التي من بين مجاليها بعتبر 
الفلكلور أيضا من تجلياتها؟ 


الرجع السابقء الباب 8 بنظر أيضا الباب 51 و الباب 56. 
8 المرجع السابقء الباب 43.والباب 68. 
طعا لا نريد بتانا التلميح هنا إلى الأصول المرعومة للتحول من العملي إلى النظري للماسونيةء الذي م يكن في الواقع 
سوى انحطاط. كما شرحناه با فيه الكفاية في مناسبات أخرى؛ والذي نحن الآن بصدد النظر فيه يعود إلى عصور سابقة 
لبداية القرن الثامن عشر. 
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الباب الثامن والعث https://t.me/montlq ù‏ 


التقاء الأطراف 


ما ذكرناه سابقا حول موضوع العلاقات بين صفوة أهل العرفان الباطني وسواد 
الشعب يبدو لنا أنه يستدعي مزيدا من بعض التوضيحات المكملة» لكي لا يبقى موقع لأي 
لبس. وني البداية ينبغي تجتب الخطا في معنى لفظة مبتذل' التي تكلمنا عنها في هذا الصدد. 
وبالفعل» إذا آخذت هله الكلمة معناها الأصلي كما فعلناء فهي في الجملة مرادفة لكلمة 
شعي؛ لکن ثمة نوع آخر من الابتذالء يتناسب بصفة أكثر وافعية للمعنى الحقر الذي غالبا 
ما يضفيه عليه الكلام الجاري؛ والح أله بهذه الدلالة الأخيرة ينطبق بالأحرى علىالطبقة 
لوسطى؛ ولكي نعطي مثالا يسمح مباشرة بفهم المقصود نقول آنه يوجد هنا كل الفرق 
لذي وضحه السيد آ.ك. كوماراسوامي بين الفن الشعي والفن البورجوازي”*"» آو أيضا إن 
ردناء كل الفرق الموجود في الأشياء اللخصصة للاستعمال العادي» بين منتوجات الرفيين 
لقدامى ومصنوعات الصناعة الحديعة. 

وهذه الملاحظة تعود بنا إلى اللامتية؛ والكلمة مشتقة من أللامة”؛ فما هو المعنى 
لصحيح الذي ينبغي فهمه منها؟ يقينا أن هؤلاء العرفاء لا لوم عليهم في تصرفاتهم من 
حيث هي» ولا من حيث الشرع؛ إذ مثل هذا اللوم غير متصوّرء لأنهم بعيدا عن إهمال 
لأحكام الشرعية» هم بالعكس يجتهدون في تعليمها للمحيطين بهم سواء بسلوكهم آو 


يظر بالخصوص مقال: حول الذهتية البداثيةء في عدد أوت سبتمير- أوكتوبر 1939 من جلة دراسات تراثية.- ومن 
جانب آخر» نذکر آیضا باستعمال دانتیه لكلمة مبتذل في مصنفه ۸11٩”‏ ٩٥10ع‏ أ٣وعانا۷‏ 08“ ولاسیما عبارته 
str”‏ ا عا“ (ينظر مقال نظرات جديدة على اللغة الفية لدانيته: عدد جويلية 1932 من مجلة برقع إيزيس). 
بالفعل: فن الصناعة الحديثة من العمل المخصوص بالطبقة الوسطى؛ التي أنشأتها واي تسيّرهاء وهذا السبب نفسه لا 
يمكن لمصنوعاتها أن تي سوى حاجات خالية من كل روحائية» وفق مفهوم ألخياة المعتادة؛ وييدو لنا هذا في غاية 
البداهة لكي لا يدعو إل مزيد من الإلحاح. 
ويسمون أيضا آهل اللامة؛ أي الذين يعرضون أنقسهم للوم. 
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بکلامهم؛ لکن كيفية تصرفهم لا تدمیز في شيء عن ما علیه ۸8/۲081414۶ !)ا 
تبدو مستحقة للوم في بعض الأعين» وهي بال حص أعين ألطبقة الوسطى تحديداء أو الناس 
الذي يعتبرون أنفسهم مثقفين' حسب العبارة الجارية على الألسن ك مودة في أيامنا هذه؛ 
ومفهوم الثقافة الظاهريةء التي شرحنا حقيقتها في مواقع أخرى” هي بالفعل من المميزات 
البارزة لذهنية هذه الطبقة الوسطى' التي ثخفي عجزها العرفاني الحقيقي تحت البريق 
السطحي والوهمي لا يسمونه ثقافة. ونفس هؤلاء الناس هم أيضا الذين يحلو هم 
الاستشهاد بألعادة في كل مناسبة. ومن البديهي أن الملامتيةء أو الذين يتصرفون مثلهم في 
أوساط تراثية أخرى» لا يمكن بتاتا أن يأخذوا بعين الاعتبار هذه العادة المجردة من كل معنى 
ومن كل قيمة روحية» وبالتالي فلا التفات عندهم للارآي الذي لا يقدر إلا المظاهر التي لا 
وجود لشيء وراءهاا *. والروح' أو الصفوة التي نمثله لا تبد بالتاكيد في هذه الطبقة الوسطى 
نقطة استنادء لأنّ كل تلك الأشياء الي تتشبّٹ تتشبّٹ بها لا تعکس مطلقا أ ي آمر روحائي» بل هي 
بالأحرى عين النفي لكل روحانية؛ وبالمکن نیت جد ذلك الانعکاس يوجد أيضا هنا 
بالذات الحامل السوي» سواء كان الجسم على المستوى الفردي» أو سواد الشعب على 
المستوى الاجتماعي. 

وكما ذكرناه سابقاء فإ الأطراف تتلاقى بالتحديد لأ أعلى نقطة تلعكس في 
أسفل نقطة؛ وني هذا السياق ذكرنا المقارنة التي يمكن إقامتها مع ما يحدث في آحر دورة 
زمنية؛ وهذه أيضا مسالة تتطلب مزبدا من الشرح ولو قليلا. فلا بذ بالفعل من التنبه إلى أن 
التقويم' الذي تنقلب فيه أسفل نقطة إلى أعلى نقطة يتم آنيا' بجصر المعنى» أي أنه في الحقيقة 
خارج الزمن» أو بعبارة أدق» حتى لا نقتصر على اعتبار الأوضاع الخاصة بعالناء خارج كل 
ديمومة» وهذا يستلزم المررو بحضرة الغيب أو البطونء وهو الذي يتمثل في الفاصل (ساندهيا 


الشريعة نفسهاء من حيث نوجهها على الجميع بلا مييز» بمكن نعتها ب العمومية آي المشتركة بين كل الناس؛ أولا يوجد 
ئي آيامنا» في كل مكان تقريباء كثرة من الناس الذين يظنون أنهم ببرهنون على أميزهم بالامتناع عن القيام بالشائر 
الشرعية؟ 

ينظر كتابنا نظرات في الترببة الروحية؛ الباب33. 

ينظر هذا الكتاب الباب الرابع: العادة ضد التراث الروحي. 
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ف اللغة السنسكريتية) الذي يوجد دائما بين دورتين أو مرتلا 9£ 00ع f^‏ /:sو‏ 
كما ينص عليه التراث ألمندوسي ((وهو ما يشار إليه في التراث الإسلامي بقاصل الأربعين 
سنة - كعدد يرمز إلى الرجوع للمبدا الحق- بين نفخة الصعق الأولى التي تفي عا الدنيا 
ونفخة الإفاقة التي تحيي الخلق للحشر والنشر يوم القيامة)). ولو لم يكن الأمر على هذا 
المنوال» لما تطابقت البداية مع النهاية في البدإ الحقء ولا وقع بينهما تناسب إذا اقتصرنا على 
اعتبار دورات جزئية؛ وبسبب وقوع هذا المرور آنياً لا محصل هنا في الحقيقة أي انقطاع 
للتواصل» وهذا هو الذي يسمح بالكلام حقا عن التقاء الأطراف» حتى وإن كانت نقطة 
الوصل منفلتة حتما عن كل وسيلة للإدراك الخارجي بكيفية تزيد أو تنقص» وذلك للها 
تقع خارج متتالية التحولات التتابعة المشكلة جلى الظهور". 

ولمذا السبب يقال أن ما من تحول في الرتبة الوجودية إلا ولا بد أن يتم في الظلمة”. 
واللون الأسود» في دلالته العليا يرمز إلى الغيب» إلا آنه في دلالته الدنيا برمز أيضا إلى اللاميز 
الذي يتمثل في لكمون الحض أو الادة الميولانية الأولى ((أي اهباء في مصطلح العرفان 
الإسلامي)) . وهنا مرة آخرى» رغم أن هذين الظهرين لا ينبغي بتاتا اخلط بينهماء فهما 
يتناسبان تاليا ويقترنان بكيفية ما تبعا للوجهة التي تنظر بها الأمور. فما من تحول إلا 
ويظهر كلملاك إذا اعتبرناء بالنسبة جلى الظهور؛ والذي هو في الحقيقة رجوع إلى الوضع 
المبدئي »يبدو - إذا تظر إليه خارجيا ومن الجانب آلمظهري- كانه رجوع إلى اللاتميز العمائي 
((نسبة إلى العماء في مصطلح التراث الإسلامي))؛ وكذلك الأصل» حتى وإن كان صادرا 
مباشرة من الميدأ الحق» فهو ياخذ في تلك الوجهة من النظر مظهر أخروج من العماء. 
وكما أن كل انعكاس هو بالضرورة صورة لا هو منعكس» فان المظهر الأدنى يكن اعتباره 
كممثل في مستواه النسي للمظهر الأعلى» بشرط أن لا ننسى طبعا تطبيق الاتجاه ا لمعاكس' 


نامل الرجوع إلى هذه النقطة في موضوع رمزية أسلسلة العوالم. 

بظر كتابتا نظرات في التربية الروحية الباب 26. 

بطر لاحقا الباب 30: الليلتان. 

ني رمزية الكيمياءالقديةء ما من تحول إلا ويفترض الرور بجالة من اللاقيز تتمثل ني اللون الأسودء وجكن كذلك 
اعتبارها في هذين المظهرين. 
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وهذا يصح على علاقات الروح مع الجسد كا لا يقل 493/1٤989902‏ 
مع سواد الشعب. 

ووجود سواد الشعب» أو المندجين فيه ظاهرياء تبعا للمصطلح اللغوي نفسه» هو 
وجود مظلم؛ وهذه العبارة» من دون شعور المستعملين ها بلا شك تترجم إجالا عن الطابع 
الملازم للدورأهيولاني' الخاص بسواد الشعب في المستوى الاجتماعي؛ وبهذا الاعتبارء لا 
نتكلم عن اللاتميز الكلي للمادة اهميولانية الأولى» وإتما نعني على أي حال اللاتميز النسبي لا 
يقوم بنفس الوظيفة المبولانية في مستوى معيّن. وأمًا بالنسبة للعارف الذي يعيش ي سواد 
الشعب من دون تيز خحارجي» قالأمر مختلف تاماء ومثله كالذي يخفي حكمته تحت مظاهر 
لا تقل عن أظلمة الجنون؛ وزيادة على شتى المزايا التي يجدها فيهاء يمكن أن يرى في هذه 
الظلمة نفسها صورة ل الظلمات العليا"". ويمكن أيضا أن نستخلص من هنا نتيجة أخرى» 
وهي أن العرفاء الذين هم أعلى المقامات في السلم الروحاني لا يساهمون بأي قسط ظاهر 
في الحوادث الجارية في هذا العام وهذاء قبل كل شيء لأن مثل هذه المساهمة في العمل في 
إطار أمحيط الخارجي لا ينسجم مع موقعهم المركزي؛ وهم يبتعدون تماما عن كل تميز في 
ألحياة المدنيةء لأنهم طبعا يعرفون جيدا عدم جدواه؛ لكنء زيادة على هذاء يمكن القولء 
أنهم لو رضوا بالخروج من الظلمة لصار ظاهرهم غير متطابق حقا مع باطنهم؛ وبالتالي لو 
أمكن مثل ذلك لحصل نوع من الانفصام في الانسجام داخل ذواتیم؛ غير أن الدرجة 
الروحية التي وکر تي ا ل دا الافتراض» أي أنها تن تنفي أيضا إمكانية رضاهم 
الفعلي بذلك الخروج ‏ *. ومن البديهي ان المقصود هنا لا يشترك في شيء من حيث الصميم 


جكن مقاربة هذا العثى با قلناه عن الدلالة العليا للغفلية ((أي الإغفال التعمد لاسم القائم بعمل أو تاليف)) (ينظر 
الباب التاسع من كتابنا هيمنة الكم وعلامات آخر الزمان)؛ فهي كذلك ظلمة بالسبة للفردية (لأڻ اسم صاحبها 
جهرل). لكنهاء في تفس الوقت. ثل انعتافا من الوضع الفردي» بل هي استتباع ضروري له لأن الاسم والشكل 
يشكلان بالضبط الفردية على ما هي عليه. 

في هذا السياق يكن أيضا تذكر ما عرضناه حول أرفض الخوارق (الباب 22 من أنظرات حول التربية الروحبة)؛ 
وبالفعلء فهذه النوارق حتى وإن كانت من نط بختلف حن العنى الذي نحن بصدده» فهي لا تقل تناقضا مع ظلمة ما 
ذکرتاه هنا. 
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مع التواضع: فالأشخاص الذين نتكلم عنهم هم حقا ورlء https;/$. g8 pot”‏ 
بالأساس هذا النعت. وهناء مرة أخرىنجد مثالا للأحوال التي تبدو متماثلة خارجيا مع أن 
لدوافعهم في الحقيقة أسباب مختلفة تماما 

ولكي نعود للنقطة التي تهمنا الآن بالخصوص,» نضيف ما يلي: السّواد الأشد سوادا 
من السواد حسب عبارة المرمسيين» وعندما نأخذها بالمعنى المباشر الأكثر حرفية إن صح 
القول» هو بالتاكيد ظلمة العماء الأسفل» أو الظلمات السفلية؛ لكن بقتضى وصفه هذا 
وتبعا لا كنا بصدد شرحه» هو رمز سوي لل ظلمات العلوية“. وكما أن اللاتصرف هو 
حقا النشاط الفعال الكامل» أو أن الصمت' يشكّل في ذاته كل الأصوات في أعيانها الغيبية 
فكذلك هذه الظلمات العلوية هي في الحقيقة النور الذي يفوق كل نورء آي آله من وراء كل 
ظهور وكل حدوث. إله المظهر المبدئي للنور ذاته؛ وهناء هنا فقط يتم في النهاية الالتقاء 
الحقيقي للأطراف. 


8 ليس المقصود الاعتراض على كون التواضع يكن اعتباره كخلق فاضل في وجهة النظر الظاهرية وبالأخص الدينية 
(المشتملة طبعا على الميستيسيزم)؛ لكن في وجهة نظر التربية العرفانية الياطئيةء لا يكن أن يبقى معنى للتراضع ولا 
لنقيضه أي التكبر» بالنسية لن تباوز ميدان الحضادات. 


@ في تراثيات مختلغة تصادف عبارات مثل رووس سوداء آو وجوه سوداء وها أيضا معنى مزدوج مال للمعنى الذي نحن 


بصدده من عدة جوانب؛ ولعل الفرصة تتاح لنا يوما ما لنعود إل هذه السالة. 
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هل الروح في الجسم أم الجسم في الروح 


الفهوم العتاد الذي يتصور الروح كاله ساكن في الجسم يبدو غريبا جداً عند أي 
أحد حائز على أبسط المعطيات الميتافيزيقية؛ هذا بالأخص لأن الروح لا يمكن آن ينحصر 
حقا في موقع معيّن؛ وحتى إن لم يكن ذلك سوى كيفية في التعبير' تزداد رمزيتها آو تنقص 
فإ هذا التصور يبدو لأول وهلة مستلزما لتناقض جلي مع المنطق وقلب للعلاقات السوية. 
وبالفعل» فالروح ليس بشيء سوى آنأ ((أي الروح الكلي في اللغة السنسكريتية))» وهو 
المبدا لجميع أحوال الكائن في جيع مراتب ظهور؛ والحال أن جيع الأشياء مندرجة 
بالضرورة في مبدثهاء ولا يكن أصلا. في الحقيقة أن تخرج منهء فضلا عن أن تحصره في 
حدوده الخاصة بها؟ وبالتالي» فان جيع مظاهر الكائن» ومنها الجسم الذي هو مرد مط 
منهاء ينبغي أن يتضمنها الروح في النهاية» وليس العكس. فالناقص لا يمكن أن بحتوي 
EO ER‏ کما سنراه 
لاحقا. وآما الآن فلا ننظر إلا إلى الحالة القصوى المتعلقة بالرابطة بين مدا الكائن ذاته 
والمظهر الأكثر انحصارا جلى ظهوره الفردي البشري. ويمكن أن يقع الميل إلى الاستنتاج 
المباشر الذي يعبر عنه بقول أن ذلك التصور الشائع لم ينجم إلا عن جهل الغالبية الكبرى 
للناس» ولا ينطبق إلا على جرد خطأً لغوي يردده الجميع بجحكم ما جرت به العادة بلا رُوية؛ 
بيد أن السألة ليست في الصميم بهذه البساطة؛ وهذا الخطاء وهو بالفعل خطاء له أسباب 
أعمق نما قد يظن لأول وهلة. 
وقبل كل شيء. من البديهي أن الصورة المكانية للظرف' و للمظروف' في هذه 
الاعتبارات» ينبغي أن لا تؤخذ حرفيا أبداء لأ واحداً فقط من الطرفين العتبرين» أي 
الجسم» هو الذي يختص فعليا بالطابع المكانيء إذ المكان ليس بشيء أكثر ولا با مغاير لأحد 
الأوضاع الخاصة بالوجود الجسماني. وتوظيف مل هذه إالرمزية المكانية» وكذلك الرمزية 
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لا مناص منه» حالما حن جبرون على استعمال لغةء هي لغة الإنسان الجسمانيء وهي نفسها 
خاضعة للأوضاع الحددة لوجوده كما هو عليه. ويكفي آن لا تسى آبداً ان كل ما لا ينتعي 
إلى الميدان الجسمانيء لا يكن في الحقيقة بحكم هذا الانتماء نفسه» أن يكون داخل المكان ولا 
داخل الزمان. 

ومن جانب آخر نحن لا نأبه بنقاش الفلاسفة وطرحهم لمسالة مقر النفس التي تبدو 
مفهومه معن حرفي تماما؛ وما يسمّونه ب النقس يكن أن يعني الروح» حسب تصورهم ها 
على أي حال» وتبعا للخلط المعتاد في اللغة الخربية الحديثة في هذا الصدد. وبالفعلء 
فالفلاسفة الذين لا قدم همم ي العرفان لا يتميزون في شيء عن الحوام» ونظرياتهم ليست ها 
قيمة أكثر من جره راي عادي؛ وبالتالي فبالتأكيد ليست مسائلهم المزعومة هي التي يمكن آن 
تدعونا للتفكير في أن تصور موقع الروح في الجسم يشل خطأ تاماء والمذاهب التراثية هي 
نفسها التي تبيّن لنا عدم الاكتفاء بالوقوف هناء لأن هذا الموضوع يستلزم فحصا أعمق. 

ومن المعلوم بالفعل» تبعا للتعليم المندوسي» أن جيفاتا الذي هو في الحقيقة آتا 
نفسه» لكن باعتباره من حيث علاقته مع الفردية الإنسانية تخصيصاء يستقر في مركز هذه 
الفردية الذي يرمز إليه بالقلب؛ وهذا طبعا لا يعني بتاتا أله كا لمنحصر في العضو الجسمي 
الحامل ذا الاسم بل حتى في العضو اللطيف الناسب له؛ لكن لا يقل صحة أن هذا 
يستلزم» بكيفية ماء استقراره داخل الفردية» بل بتعبير أدق» استقراره في القسم الأشد مركزية 
ذه الفردية. وآنماأً لا يكن حقا أن يظهر ولا أن يتشخص» فضلا عن أن بحل أو يندرج في 
شيء؛ ورغم هذا» من حيث اله 'جيفاتماء فهو يبدو كأنه تشخص ني الفردية واندرج؛ وهذا 
الذي يبدو لا مكن طبعا إلا أن يكون وهمياً بالشسبة لآثأء لكنه حاصل بالنسبة الوجهة 
معينة من النظر» وهي التي يبدو فيها 'جيفاتاً كاله متميز عن آتماء وهي وجهة جلى الظهور 
الفردي الإنساني. وبالتالي ففي هذه الوجهة من النظرء يمكن القول أن الروح يستقر داخل 
الفرد؛ بل من وجهة نظر المظهر الجسماني للفرد تخصيصا يمكن أيضا قول آله مستقر في 
الجسم بشرط أن لا يُرى في هذا موقعا بامعنى الحرني؛ وليس هذا بالقول الخاطئ وإئما هو 
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مرتبة أنماط جلى الظهور الراجعة إليها؛ ولا يصير ذلك القول خاطًا إلا إذا اذعينا تطبيقه 
على مفهوم الكائن الكلي» ججيث يسي المبدا نقسه هذا الأخير عُرضة للتاثر أو للتغير بفعل 
إحدى مراتبه العرضية الحادثة. 

وفي هذا الذي ذكرناه ميزنا بين الغردية الكلية الكاملة ومظهرها الجسماني» علما 
بان هذه الفردية تشتمل على كل مظاهرها اللطيفة زيادة على الجسم ؛ وفي هذا الصدد يمكن 
أن نضيف هذه الملاحظةء التي رغم كونها ثانويةء هي تساعد بلا شك على فهم ما هو محل 
نظرنا با لخصوص. فالإنسان العادي» الذي لا يقظة لوعيهء إن أمكن القولء إلا في المظهر 
الجسماني وحده يبدو له أن كل ما يشعر به من مظاهره اللطيفة بخموض يزيد أو ينقص 
كأنه مندرج في الجسم لان هذا الاستشعار لا يتناسب فعليا معها إلا من حيث علاقاتها 
بجسمه» بدلا من طبيعة ما هي عليه في نفسها؛ لكن» في الواقع» لا يكن ها أن تكون مظروفة 
هكذا فيه وكاتها منحصرة في حدوده أولاً لأنَ المبدا المباشر للمظهر الجسمي يوجد فيها هي 
بالذات» ثم للها - آي المظاهر اللطيفة للكائن - قابلة لامتداد لا مقارنة لتوسعه الشاسع مع 
ضيق الجسم وهذا بحكم طبيعة الإمكانيات المشتملة عليها. وهذا فهي عندما تتطور تبدو 
كاتا أمتدادات' تتوسع في كل اتجاه وراء المظهرالجسماني الذي يظهر عندئذ كانه أمسى 
مُغلفا تماما في داخلها؛ وبالتالي يوجد في هذا الصدد» بالنسبة لمن حقق كمال فرديته» نوع من 
الانقلاب في وجهة نظر الإنسان العادي» إن أمكن مثل هذا التعبير. وني هذه الحالة لم يتم 
بعد تجاوز الحدود الفرديةء ومذا تكلمنا في البداية عن تطبيق ممكن في مستويات ختلفة. 
وتائلياء يکن منذ الآن فهم كيف يتم حصول أنقلاب في مستوى آخر» عندما ينتقل الكائن 
إلى التحققفوق الفردي. فما دام الكائن لم يدرك آغاً إلا من حيث علافاته مع الفرديةء أي 
من كونه 'جيفاتماء فهذا الأخير يبدو كاله مندرجا في هذه الفرديةء بل لا کن له آن يظهر في 
غير هذا المظهر لأنه لا يستطيع مجاوزة حدود الوضع الفردي؛ لكنه عندما يصل إلى آغا 
مباشرة كما هو عليه في ذاته» فن تلك الفرديةء ومعها كل الراتب الأخرى الفردية متها 
وفوق الفرديةء تظهر له بالعكس منطوية في آنا كما هي عليه بالفعل في وجهة نظر الحقيقة 
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المطلقةء إذ ليست هي سوى عين إمكانيات آنماء الذي لا وجود لي حارج عنه حقا ي 


مظهر کان. 

لقد وضحنا قبل فليل الحدود التي يصح فيهاء من وجهة نظر نسبية» قول أن الرويح 
مظروف في الفردية الإنسانية» أو حتى في الجسم نفسه؛ وزيادة على هذاء بنا السبب الداعي 
هذا القول» وهو سبب ملازم في الجحملة لوضع الكائن نفسه الذي تكون هذه الوجهة من 
النظر مشروعة ومقبولة عنده. لكن ليس هذا كل ما في الأمر؛ وينبغي ملاحظة أن الرويح 
بعتبر كاله مستقر» ليس في الفردية عموماً فحسب» وإما في نقطتها المركزية التي يناسبها 
القلب على المستوى الجسمي» وهذا يستدعي شروحا أخرى» تسمح بربط وجهتي النظر 
اللتين تبدوان ظاهرياً متناقضتين برجوعهما على التنالي إلى الحقيقة النسبية العارضة للفردى 
وإ الحقبقة المطلقة ل آما. ومن اليسير التّه إلى أن هذه الاعتبارات ينبغي أن تعتمد أساسياً 
على تطبيق الاتجاه المعاكس للتماثل؛ وهو تطبيق يبن في نفس الوقت» بكيفية تتميز 
بالوضوح التام» الاحتياطات التي يفرضها تحويل الرمزية المكانية (إلى مفهوم ميتافزيقي) لان 
بعكس ما هو حاصل في الإطار الجسمانيء أي في المكان بالعنى الحرفي يمكن القول أن ما 
هو داحلي في الجال الروحاني هو النحيط المستوعب لا هو خارجي» وان المركز هو انحتوي 
على كل الأشياء. 

ومن أحسن آلتوضيحات' لتطبيق الاتجاء ا لمعاكس» ما يعطيه تثيل ختلف السماوات؛ 
المناسبة للمقامات العلا للكائن» بدوائر أو كور متراكزة مثلما نجدها عند دانتيه مثلا ((أو 
عند الشيخ الأكبر ابن العربي كما في رسوم الباب 371 من كتابه الفتوحات المكية)). ففي 
هذا التمثيلء تبدو السماوات ني البداية آلها تزداد توسّعاء أي تنقص انحصارا كلما كانت 
آعلی» أي کلما کانت أكثر 'خروجاً بمعنی أكثر ابتعادا عن المركز الذي يمثله عندئذ العام 
الأرضي؛ وهذه هي نظرة الفردية الإنسائية الممثلة بالأرض تحديداً» وهي صحيحة نسبياء من 
حيث أن هذه الفردية هي حق في مستواها وهي التي بالضرورة ينبغي الانطلاق منها للصعود 
إلى المقامات العليا. لكن عندما يتم تجاوز الفردية» مجصل ألانقلاب' الذي تكلمنا عنه (وهو 
نقويم' حقيقي للكائن)» وبالتالي تنقلب أيضا جلة التمشيل الرمزي فتصبح حينثل اعلى 
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الأرضي واقعا ني الحيط الأكثر بعدا. ومع هذاء لا بد من ملاحظة أن في هذا الانقلاب 
الموقعي» ينبخي للدائرة الناسبة لأعلى سماء أن تبقى هي الأكبر وهي الحيطة بالسماوات 
الأخرى جيعا ((كما أن العرش' في التراث الإسلامي يحيط بالعوالم كلّها))؛ ولا بذ أن يكون 
الأمر بهذا الترتيب» لأ المركز في الحقيقة المطلقة هو الحتوي على كل شيء. ويستحيل ماديا 
ليل هذا التصور الذي يرى أن ما هو أكبرهو في نفس الوقت الأشد مركزية؛ وهذه 
الاستحالة لا تعبّر في الجحملة إلا على الحدود نفسها التي تقيّد حتما الرمزية الهندسية» من 
حيث أنها لغة مستعارة من الأوضاع المكانية» أي من أحد الأوضاع الخاصة بعالنا الجسماني» 
وبالتالي فهي مرتبطة حصرا بوجهة النظر الأخحرى الخاصة بالفردية الإنسانية. 

وفي ما يتعلتق بالمركز» نرى هنا بوضوح العلافة المقلوبة القائمة بين المركز الحقيقي 
الذي هو مركز الكائن الكلي أو مركز الكون» تبعا لاعتبار الأمور على مستوى العام الصغير 
أو على مستوى ألعالم الكبير» وبين مركز الفردية أو مركز ميدانها الوجودي الخاص بها؛ 
فکما شرحناه سابقا في مناسبات أخرى» نرى هنا أن الأول والأكبر في مستوى الحقيقية 
البدئية يصير بكيفية ما (ومن دون أن يستحيل أو يتغير في ذاته) هو الآخر والأصغر في 
مستوى الظواهر الجلوة". ولكي نواصل في استعمال الرمزية الهندسية» المقصود في الجحملة 
هو علاقة النقطة المندسية ما يمكن تسميته نماثليا بالنقطة الميتافيزيقية؛ فهذه الأخيرة هي المركز 
الأزلي الحقيقي المشتمل في ذاته على جيع الإمكانيات» وبالتالي فهو الأكبر من كل شيء 
((ويرمز إليه في الاصطلاح الصوفي بالكنز المخفي))ء ولا موقع له بتاتاء لعدم وجود شيء 
يمكن أن يحويه أو حه بل بالعكس جيع الأشياء هي التي تاذ مواقعها بالنسبة إليه (ومرة 
أخرى» ينبغي طبعا أن يهم هذا المعنى رمزياًء لأ المقصود هنا لا يقتصر على الإمكائيات 
المكانية وحدها). وآما النقطة المندسية الواقعة في ا مكان» فبديهي لها أصغر شيء با معنى 
الحرفي للكلمةء لألها بلا أبعاد» أي انها بالضبط لا تحتل آي امتداد؛ لكن هذا اللاشيء 


e‏ تنظر نصوص الكتاب المندوسي الأوبانيشاد التي استشهدا بها عدة مرات في هذا الموضوع» وكذلك المثل الإنجبلي حول 
بحية الفردل. 
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لانعدام التجزء بالنظر إليه على التتالي في ابد وني جلى الظهور. وامًا ما يتعلتق ب الأول 
وب الآخر» فيکفي في هذا الصددء تذكر ما شرحناه سابقا حول الانعكاس المباشر لأعلى 
نقطة في أسفل نقطة؛ وإلى هذه الرمزية المكانية كن أيضا إضافة رمزية زمانية» تنمثل في 
كون الأول على الستوى المبدتيء آي في اللازمان؛ يبدو الأخير في تطور جلى الظهور'. 

ومن اليسير تطبيق هذا كله على ما تطرقنا إليه ني البداية؛ وبالفعل» فالروح الكلي 
آتما هو حتما المركز الكلي المتضمن لكل الأشياء” لكنه بانعكاسه في جلى الظهور الإنساني 
يبدو کاله صار متموقعا في مركز الفرديةء بل بالتحديد في مركز مظهرها الجسماني لأن هذا 
الظهر من كونه هو منتهى ذلك الجلى» هو أيضا مظهره المركزي؛ أي أن مركز جلى الظهرر 
الإنساني هو بحصر المعنى» بالنسبة للفرديةء الانعكاس المباشر الممثل للمركز الكولي الكلي. 
وهذا الانعكاس» ما هو بالتأكيد إلا صورة ظاهرة» مثلها مثل الظهور الفردي نفسه؛ لكن ما 
دام الكائن محعصوراً في الأوضاع الفرديةء فإ هته الصورة الظاهرة هي الحقيقة بالنسبة له 
ولا پمکن آن تكون غيرهاء لأنها بالضبط من نفس مستوى وعيه الحاضر. ولا تصبح وجهة 
التظر الأخرى حقيقية بالنسبة له» وكما هي عليه بصفة مطلقة ((ازلا أبدأ)) إلا عندما 
یتجاوز تلك الحدود؛ وحینئذ بضحی مرکزه في الکلي» وفردیته (فضلا عن جسمه) لا تېقی 
إلا كإحدى الإمكانيات التي يتضمنها هذا المركز؛ وبهذا ألانقلاب' الذي تم هكذا خحقيقه» 
تعود العلاقات بين جميع الأشياء إلى وضعها السوي المنسجم كما لم تزل عليه آزلا بالسبة 
للكائن المبدئي. 


) في التراث الإسلامي. التي ## هو في نفس الوقت ول خلت ال من يث حقيقنه المبدئية او النور الحمدي» و خانم رسل 
الله من حيث ظهوره الأرضي» فهو الأول والآخر' بالتسبة للخلقء كما أن اله ((تعال)) هو الأول والآخر مطلقا. - 
وني التراث المسيحي كذلك الكامة الإفية هي الألفا والأوميكا ((اي آول الحروف وآخرها))» وهي البداية والنهاية 
لجمیع الأشياء. 
Hl‏ هذا الصدد» نذكر بان في التراث الإسلاميء النور الحمدي الأصلي الأول هو أيغا الروح» بالعنى الجامع الكلي ذه 
الكلمة؛ ومن المعلوم في جانب آخحرء أن النور (الكلي) في التراث المسيحي يتطابق مع الكلمة الإهية ذاتهاء 
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الأنوارء وأيضا مع هذه الكلمة التي بنسبها التراث الإسلامي إلى الأولياء وهي: أجسامنا 
أرواحنا وأرواحنا أجسامناء مشيرين بهذا ليس فقط إلى التوحد الكامل لجميع عناصر الكائن 
في الوحدة العظمى؛ وإئما أيضا إلى أن الباطن' أصبح حينئذ ظاهرا والعكس بالعكس. 
وكذلك تبعا للتراث الإسلامي : الكائن الذي انتقل إلى الجانب الآخر من البرزخ» هو إن 
صح القول» في هيئة معاكسة للأشخاص العاديين (وهنا مرة أخرى»يوجد تطبيق مضبوط 
للاتجاه المعاكس في نمائل الإنسان الكامل' والإنسان الفردي): فهو: [ إذا مشى على التراب لا 
يترك فيه أثراء وإذا مشى على الصخر خلفت رجلاء طابعا وعندما يقف في الشمس لا 
يظهر له ظل» وني الظلمة بشع منه نور] ^ 


0 هذا المعنى علاقة بديهية مع رمزية آثار الأقدام على الصخورُ التي تعود إلى عصور ما قبل التاريخ والتي يتكرر وجودها 
في جميع التراثيات تقريباً؛ ومن دون أن تدخل الآن في اعتبارات معقدة جداء يكن أن نقولء بصفة عامةء أن هذه الآثار 
تشل أثر'(او أطابع) المقامات العليا في عالا. 

2 نذكرأيضا بان الروح يتناسب مع النورء والمسم مع الظل أو الليل؛ فالروح إذن هو ذاته الذي بط ججميع الأشياء في 
عين إشعاعه. 
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ت 


اللليلتسان 


لا نقصد هنا بتاتا ما يسميه أتباع الميستيسيزم ب ليل الحواس' و ليل الروح“إذ فيهما 
عناصر يصعب إدراجها ني موضوعناء رغم بعض التشابهات 'المزئية معه؛ وتلك العناصر 
تبدو وني كثير من الأحيان ذات طابع مشوش؛ سببه طبعا النقائص والانحصارات الملازمة 
لكل تحقق مقتصر على أحوالالميستيسيزم» وهي التي شرحتاها با فيه الكفاية في مناسبات 
آخرى» يُخفينا من الإلحاح عليها من جديد. ومن ناحية آخرى» ليس في نيتنا أيضا النظر في 
الليالي الثلاثةء وهي الليالي الرمرية الممثلة للموتات الثلاثة والولادات الثلاثة التي ترجع 
بالتتالي» بالنسبة للكائن الإنسانيء إلى المستويات الثلاثة: الجسمي والنفسي والروحي (ينظر 
حوهما بحث |.ك. كوماراسوامي» 'ملاحظات حول: كاتها أوبانيشاد الجزء الأول)؛ وسبب 
هذه الرمزية الممكن طبعا تطبيقها على الدرجات التعاقبة للتربية الروحيةء هو أن كل تحول 
من مرتبة إلى أخرى يتم عبر طور من التعتيم وآلتزميل؛ ومنه ينتج أن ليل يمكن اعتباره تبعا 
لدلالات كثيرة ها ترتيب متصاعد كمراتب الوجود ذاتها؛ لكن حالياء لا نعتبر منها سوى 
أقصى الطرفين. وبالفعل» فهدفنا هو بعض التوضيح للكيفية التي تظهر فيها رمزية الظلماتة 
بمفهومها التراثي الأعم في اتجاهين متعاكسين» أحدهما علوي والآخر سفلي» وكذلك طبيعة 
العلاقة التماثلية القائمة بينهماء وهي التى تسمح جحل تناقضهما الظاهر. 

فالظلمات» في دلالتها العلويةء تمثل البطون أو الغيب» كما بيناه خلال دراساتنا 
السابقة؛ ولا وجود هنا لأي إشكال؛ ومع هذاء فهذا امعنى العلوي يبدو عموما مجهولاً أو 
غير مقذر» إذ من السهل ملاحظة أنه عندما تتعلق المسالة بالظلمات» لا مجحصل التفكير عادة 
إلا في دلالتها السفلية؛ بل قد يضاف إليها في كثير من الأحيان معنى مرتبطا ب ألشر' ليس 
بالأساس ملازم هما بتاتاء ولا يكن تبريره إلا في حالة بعض المظاهر الثانوية والأكثر 
تخصيصا. والمعنى السفلي في الحقيقة يشل بحصر المعنى العماء الأسفلء آي حالة اللاتنوع أو 
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من مراتبه؛ وهنا نرى مباشرة ظهور تطبيق التماثل في الاتجاه المعاكس» لأن هذا اللاتميزء 
الذي يمكن تسميته ب ألادي' في المصطلح الغربي» هو كالانعكاس للاميز المبدئي للبطون 
الغيي ((وهو آلعماء الأعلى' المشار إليه في الحديث الشريف لما سئل التي # : ين كان ربنا 
قبل ان یخلتق الخلی؟ فاجاب: کان في عماء ما فوقه هواء وما تحته هواء)). فالذي يقع في 
أعلى نقطة ينعكس في اسفل نقطةء كقمتي الملثين التقابلين في رمز أخام سليمان؛ وسنعود 
لاحقا إلى هذا الاعتبار. لكن الذي ينبخي بالأخص فهمه جيدا قبل المضي إلى ما بعده» هو أن 
هذا اللاي عندما يطبق على جلة مجلى الظهور الكليء ليس هو سوى لاتميز أبراكريتي 
نفسه» من حيث أن هذه الأخيرة تتطابق مع الميولى الأصلية أو الادة الميولانية الأولى ((أو 
مباء في مصطلح العرفان الإسلامي)) كما هي في التعاليم الغربية القدية التعلقة بالكونيات. 
وبعبارة أخرى» إنها حالة الكمون الحض» الذي ليس له إن صح القول» سوى صورة 
منعكسةء وبالتالي فهي صورة مقلوبة للوضع المبدئي للإمكانيات الغيبية الباطنة. وهذا 
لفرقان أهمية. حاصّةء لن اخلط بين الإمكانية والكمون منبع لأخطاء لا تحصى. ومن 
جانب آخر» عندما يقتصر الأمر على الوضع الأصلي لأحد العوام أو لإحدى مراتب 
لوجود فان اللاتقيز الكامن لا عكن اعتباره إلا معنى نسي أمسى أحدداء وهذا مقتضى نوع 
من التماثل القائم بين سيرورة تطور جلى الظهور الكلي وسيرورة تطور كلل وأحد من 
أجزائه المؤلفة له؛ وهو تاثل يتجلى في القوانين الدورية؛ وهذه الحقيقية قابلة للتطبيق في جميع 
لدرجات» سواء في حالة كائن معين آو في حالة ميدان وجودي يزيد وسعه أو ينقص» وهي 
تنسجم مع الملاحظات التى ذكرناها آنفا حول تعدد الدلالات الرتية وفق سلم متصاعد إذ 
بحكم تعددها لا يكن آن تكون إلا دلالات نسبية. 

ومن هذا الذي ذكرناه» يتبيّن أن المعنى السقلي للظلمات هو من نط كوني» بينما 
معناها العلوي هو من طراز ميتافيزيقي؛ ويمكن أيضاء منذ الآن» ملاحظة أن العلاقة بينهما 
تسمح بيان كون مبدا مجلي الظهور وتطوره يمكن أن يُنظر إليهما في نفس الوقت في اتاه 
صاعد وني تجاه نازل. وإذا كان الأمر على هذا النوال فما ذلك إلا لن جلى الظهور لا 
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لفعل» ويمكن وصفه كسيرورة صاعدة؛ وإتما يصدر في الحقيقة من القطبين المتكاملين 
للذات» آي بوروشاً ((مبدا الفعل باللغة السنسكريتبة)) و براكريتي ((مبدأ الانفعال))؛ 
وتطوره بالنسبة ل بوروشا هو ابتعاد تدريجي عن المبدأً الحقء ات رط حقيقي. وهذا 
لاعتبار يشتمل ضمنيا على حل لكثير من المتناقضات الظاهرية» لاسيما المنعلقة بالأدوار 
لكونية التي يخضع سيرهاء إن أمكن القول» لتداخحل الاتجاهات الناسبة هاتين الحركتين' 
امتعاكستين» أو بالأحرى التكاملتين. والتوسع في الاستتباعات التي يكن آن تتفرع من هذا 
لذي ذكرناه يخرج بنا طبعا عن موضوعنا؛ لکن من هناء يمكن بسهولة على آي حال فهم 
عدم وجود أي تناقض بين تطابق الظلمات السفلية مع نقطة انطلاق جلى الظهور إو حالته 
في أصله الأول» هذا من جانب» ومن جانب آخر روحانية آلوضع الفطري الأصلي الأول 
للبشرية كما ينص عليه التعليم التراثي؛ وهذا لأن المسألتين لا ترجعان إلى نفس الوجهة من 
لنظر» وإئما تعودان على التتالي إلى الوجهتين المتكاملتين المذكورتين ((أي السيرورة 
الصاعدة والأخرى امابطة)). 

لقد نظرنا إلى المعنى السفلي للظلمات كانعكاس لعناها العلوي» وهي ما عليه 
بالفعل في وجهة من النظر. لكن»ء في نفس الوقت» وني وجهة أخرى للنظرء ذلك المعنى 
السفلي هو إن صح القول» ك ألقفا بالنسبة للمعنى العلوي» عندما ناخذ هذه الكلمة من 
حيث أن القفا و الوجه يتعاكسان كوجهين لتفس الشيء؛ وهذا يستدعي مرة أخرى بعض 
الشروح. فاعتبار الانعكاس يتطبق على وجهة النظر التي ترجع طبعا إلى جلى الظهورء وإلى 
كل كائن ينتمي إليه؛ وأمّا بالنسبة للمبدا الحق» حيث يتلاقى ويتوحد الأصل والغاية لجميع 
الأشياء ولا يبقى جال للانعكاس» إذ لا وجود هنا حقا إلا لنفس الأمر الواحد فإن نقطتي 
انطلاق وانتهاء جلى الظهور تنطويان بالضرورة معا في غيب البطون. وبالنسية للمبداً الحق 
في ذاته» إن سمح باستعمال مثل هذه الكيفية في التعبير في هذه الالةء لا يكن حتى ييز 
مظهرين هذا الأمر الواحد لان مثل هذا التمييز لا يظهر ولا يكون مقبولا إلا با لنسبة نجلى 
الظهور؛ بيد آنه إذا اعتبر المبداً احق في علاقته مع جلى الظهورء» كن عندئذ تميبز الوجهين 
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هو الغاية النهائية جلى الظهور»يكن القول آنه عندما ينظر إلى غيب البطون من هذا الجانب» 
فهو يبدو كظلمات عليا بجصر المعنى؛ بينما إذا نظر إليه من جانب نقطة انطلاق جلى 
الظهورء فهو يبدو بالعكس كظلمات بالمعنى السفلي؛ وتبعا للاتجاه الذي تتم وفقه الحركة 
بين البداية والنهاية» يمكن أيضا القول أن الوجه العلوي هو المتوجه نحو المبدإ الحى» بينما 
الوجه السفلي متوجه نحو جلى الظهور؛ وحتى إن كانت صورة هذين الوجهين تبدو 
مستلزمة لنوع من التناظرء فهذا التناظر لا يكن أن يوجد حقا بين المبدإ الحق ومجلى الظهورء 
خحاصة وأنَ في المبدإ الحق ذاته» لا وجود طبعا أصلا لأي ييز بين العلوي والسفلي. واعتبار 
الانعكاس هو اعتبار وهمي بالنسبة لهه كما أن الانعكاس نفسه وهمي بالنسبة لما هو 
منعکس؛ وبالتالي فاعتبار الوجهين يتناسب مع درجة أعمق في الحقيقةء رغم كونه هو أيضا 
وهمي ني مستوی آخر» إذ انه یفن بدوره عندما ينظر إلى المبد! الحق في ذاته لا في علاقته مع 
مجلى الظهور. 

وهذه الوجهة من النظر التي كنا بصددهاء يمكن عرضها بكيفية أوضح إذا اعتبرنا ما 
يناسبها داخل جلى الظهور نفسه» عند المرور من مرتبة إلى أخرى؛ فهذا المرور هو في ذاته 
نقطة وحيدة لكنها بالطبع بمكن أن ينظر إليها من الواحدة او من الأخرى من المرتبتين 
اللتين تقع بينهما كبرزخ مشترك؛ وهنا نجد مرة أخرى اعتبار الوجهين؛ وهذا المرور هو موت 
بالنسبة لإحدى المرتبتين؛ بينما هو ولادة بالنسبة للأخرى؛ إلا أن هذا الموت وهاته الولادة 
يتطابقان في الحقيقةء وتمييزهما لا يوجد إلا بالنسبة للمرتبتين» حيث أن تلك النقطة البرزخية 
هي نهاية للمرتبة السابقة وبداية للمرتبة اللاحقة. والتماثل هنا بديهي مع ما يتعلق في 
الاعتبارات السابقة بمجلى الظهور الكلي نفسه والبدأً الحقء أو بتدقيق أكثر بالمرور من 
الواحد منهما إلى الآخر. وهنا أيضاء تجدر إضافة أن الاتجاه المعاكس للتماثل يجد تطبيقا له 
لان الولادة في جلى الظهور هي كالوت عن المبدإ الحقء هذا من جانب» والعكس من 
جانب آخر» أي الوت عن جلى الظهور هو الولادة أو بالأحرى تجديد الولادة عند المبدإ 
الحق» ججیٹ تبدو البداية والنهاية متعاكستى الاتجاه تبعا للنظر إليهما بالنسبة للمبدإ الحقى أو 
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ثبوت المبداأ الحق ذاته» فيقينا لا وجود لولادة ولا لوت» ولا لبداية ولا لنهايةء وإئما هو ذاته 
المبتدأً الأول والمنتهى الآخر لميع الأشياء من دون وجود أي قييز بينهما في الحقيقة 

وإذا جتنا الآن إلى اعتبار حالة الكائن الإنساني» يكن أن نتساءل عن ما يناسب 
الليلتين اللتين يتطور بينهما مجموع جلى الظهور الكلي حسما ذكرناه. فأمّا ما يتعلق 
بالظلمات العلوية فلا وجود هنا مرة أخرى لأي إشكال لاه سواء كان المقصود كائنا معينا 
او مجحموع الكائنات» فتلك الظلمات لا يمكن أن تمثل أبداأ سوى الرجوع إلى البطون الغيي؛ 
وهذا العنى» بمقتضى طابعه الميتافيزيقي بحصر المعنى» يبقى ثابتا بلا تغير في جيع التطبيقات 
لممكنة هذه الرمزية. وني المقابلء في ما يتعلتق بالظلمات السفليةء من البديهي أنه لا كن 
خذها هنا إلا معنى نسي لأن منطلق الظهور الإنساني لا يتطابق مع منطلق مجلى الظهور 
الكلي» وإئما مجحتل فيه أحد المستويات المعينة؛ فالذي يظهر في جلى الظهور الكلي كهباء أو 
ككمون» لا يكن أن يكون بالنسبة للظهور الإنساني إلا بصغة نسبية تتميز سبقا بدرجة من 
خصوصية والتكييف؟ فلم يعد الأمر يتعلق بالادة لخيولانية الأوللىء وإلماء إن 
أردناء يتعلق بالادة الميولانية الثانية التي تلعب دور! نماثلا للأولى على مستوى الرتبة 
الوجودية المعتبرة. وبديهي أن هذه الملاحظات لا تنطبق فقط على حالة كائن معيّن» وإلما 
أيضا على عام معيّن. ومن الخطا الظن أن الكمون الخالص البسيط يكن آن يكون مبدا 
عالماء الذي ليس هو سوى إحدى مراتب الوجود من بين مراتبه الأخرى؛ فالأكشا رغم 
حالة اللاتنوع التي تطبعهاء ليست مع ذلك مجردة من كل نعت» بى تتميّر ب خصوصية تؤول 
إلى إنشاء جلى الظهور الجسماني وحده؛ وبالتالي لا يكن بتاتا خلطها مع براکریتی الي 
بمقتضى انعدام تميزها المطلق تشتمل في ذاتها على كمون جملة جلى الظهور. 

ومن هنا يحصل أن ما يكل الظلمات السفلية في الكائن الإنسانيء لا يكن إلا ان 
تُطبق عليه صورة الانعكاس بالسبة للظلمات العلويةء لا صورة الوجهين؛ وبالفعل» ما من 
مستوى وجودي إلا ويمكن أخذه كمستوى للانعكاس» بل ليس له نصيب من الحقيقة التي 
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هو قابل ها في مرتبته الخاصة إلا لن ابد احق ينعكس فيه بكيفية ما. لكن عندما نتتقل إلى‎ 
الوجه الآخر من الظلمات السفليةء فلن نجد في مثل هذه الحالة البدأ احق أو بطون الغيب»‎ 
وإما نجد فقط وضعا لمرتبة أخرى من جلى الظهور يكن تسميته بوضع فب إنساني؛ وإذن‎ 
نعود هنا إلى ما شرحناه سابقا حول موضوع الانتقال من مرتبة إلى أخرى؛ فمن جانب إلها‎ 
الولادة في الوضع الإنساني» وفي الجحانب الآخر إله اموت عن الوضع ال قبل إنساني؛ آوء‎ 
بعبارة آخرى» إتها النقطة التي تبعا للجانب الذي يُنظر إليها منه تبدو كمنتهى لرتبة سابقة‎ 
وكمنطلق لمرتبة لاحقة. والآن إذا كانت الظلمات السفلية معتبرة من حيث هذا المعنى» يمكن‎ 
أن نتساءل لاذا لا نعتبر ببساطة بكيفية تناظرية الظلمات العلوية كممثلة للموت عن الوضع‎ 
الإنساني أو منتهى هذا الوضع؛ الذي لا يتطابق حتما مع رجوع إلى بطون الغيب» وإما‎ 
بمکن آن لا يكون سوى انتقال إلى مرتبة آخرى للظهور. ورمزية الليل في الواقع تنطبق جيداء‎ 
كما قلناه» على كل تحول في الوضع مهما كان؛ لكن» زيادة على كون هذه الحالة لا تعني إلا‎ 
فقا نسبيا جداء لأ بداية وضع ما ونهایته ما هما إلا نقطتان واقعتان في مستويرن منتاليين‎ 
مفصولین ببعد لا يتناهى صغرا وفق حور الكائن» وليس هذا هو الذي يهمنا في وجهة النظر‎ 
لت نقف عندها. وبالفعل» فالذي ينبغي اعتباره بالأساس» هو الكائن الإنساني كما هو عليه‎ 
مرکب حالیا في كمال جمعیته» مع جع إمکانياته التي يحملها في ذاته؛ وا حال» ان من بين هڏه‎ 
لومکانیات» توجد إمكانية الوصول المباشر إلى بطون الغيب» الذي يسامته الآن إن آمكن‎ 
القول» في قسمه الأعلى؛ وهذا القسم الأعلى رغم كونه في نفسه لا ينتمي للوضع البشري‎ 
محصر العنى» إلا آله هو الذي مجعله موجودا كإنسان؛ وني وضع الإنسان العادي» تلك‎ 
الصلة مع غيب البطون تظهر في حالة النوم العميق. ومن المعلوم أن هذا لیس بتاتا أمتياز‎ 
خصوصا بالوضع الإنساني؛ ولو اعتبرنا كذلك مرتبة أخرى» لوجدنا دائما نفس هذه‎ 
الإمكانيةء أي الرجوع الباشر لغيب البطون من دون المرور على مراتب أخرى للظهور؛‎ 
وذلك لان الوجود في مرتية ما» لا يكن إن يكون إلا لأن آنأ ((أي الروح الكلي)) مستقر‎ 
ف مرکزها ((بلا حلول ولا اتحاد))» وبدونه تتلاشی کعدم بحت. وهذاء مبدئیا على آي‎ 
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حال» ما من مرتبة إلا ويمكن أخذها كذلك كنقطة انطلاق أو https jHt. gn giao nilqs‏ 
جيعها في امجال الكلي أو اليتافيزيقي تشتمل في ذاتها على نفس الإمكانيات. 

وبالوقوف عند وجهة نظر تركيب الكائن الإنساني» ينبغي بالأحرى أن تظهر 
الظلمات السفلية في أحد مظاهرهء بدلا من ‌ألزمن الأول لوجوده؛ لكن الاين يلتقيان من 
حيث معنى ماء لان المقصود هو دوما نقطة انطلاق لتطور الفردء وهو تطور يشتمل على 
مراحل ختلفة تتناسب مع المظاهر المتنوعة للفرد» ويتشكل منها ترتبب ها وفق سلم 
متصاعد؛ وبالتالي يكن أن يُسمّى ذلك كمون نسي» ينطلق منه ليحصل التطور الكامل جلى 
لظهور الفردي. وفي هذه الحالةء لا هكن للظلمات السفلية أن تتمثل إلا في القسم الأشد 
غلظة في الفردية البشريةء أي في الاتجاه الأكثر هبوطا إن صح القول؛ ورغم هذاء فإن الفردية 
بتمامها تمسي حينئذ كلها مزملة مثل البذرة آو الجنين؛ وبعبارة أخرى» لن يكون ثمة شيا 
آخر غير المظهر الجسمي نفسه. ولا ينبخي الاستخراب لكون الجسم هو الذي يتناسب حينئذ 
مع انعكاس غيب البطون في الكائن الإنسانيء لأ إعتبار الاتجاه المعاكس للتماثلء هنا مرة 
اخرى» يسمح بالحل المباشر لكل الإشكالات الظاهرة: فاعلى نقطة كما كررناه» تنعكس 
بالضرورة في أسفل نقطة؛ وهكذاء مثلاء الثبوت المبدئي له في عالنا صورته المقلوبة في 
لسكون المعدني. وبصفة عامةء يمكن القول أن خحصائص الجلى الروحاني تجد التعبير عنهاء 
لكن بكيفية سالبة ومقلوبة إن صح القول» في الجسمانية الأشد غلظة؛ وليس هذاء في 
الصميم» سوى التطبيتق في عالمنا لما شرحناه سابقا حول العلاقة المعكوسة حول حالة الكمون 
والوضع المبدئي لبطون الغيب. وبقتضى نفس التماثل» فإن حالة البقظة الي يركز فيها 
وعي الفرد في المظهر الجسمي» هي روحيا حالة نوم» والعكس بالعكس. وهذا الاعتبار للنوم 
يسمح أبضا بفهم كيف أن الجسماني يكن النظر إلبه كليل بالنسية للروحاني» والروحاني 
كليل بالنسبة للجسماني» مع أن من الوهم طبعا النظر إليهما تناظريا كقطبين للكائن؛ وذلك 
لو م يكن سوى كون الجسم ني الحقيقة» ليس بتاتا مادة هيولائية أولىء وإئما هو جرد بديل 
عنها بالنسبة لرتبة معينة» بينما الروح لا يتغير بدا عن كونه مبدءا كليا لا ينحصر في آي 
مستوى نسي. وبأخذ هذه التحفظات بعين الاعتبار» وبالكلام وفق المظاهر اللازمة لستوى 
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معيّن من الوجود» يكن الحديث عن وم الروح' المناسب hnttps:ltmelmontlay‏ 
الأجسام (اي استحالة وڄود جسمين معا في حيَز واحد)» مهما بدا هذا غريبا ما هي في 
نفسها إلا تعبير عن هذا ألنوم؛ وفوق هذاء كل الخواص المميزة للأجسام يكن كذلك 
تفسيرها تبعاً هذه الوجهة التماثلية من النظر. 

وأهم ما يبغي أخذه بعين الاعتبار بالسبة للتحقق الروحي» هو أن هذا التحقق 
يحصل انطلاقا من الوضع البشريء وبالتالي فإن الجسم نفسه هو الذي ينبغي أن يوظّف 
كقاعدة وكنقطة استناد للعروج؛ فا لجسم هو ألحامل السوي للتحقق الروحي» خلافا لبعض 
الآراء المسبقة الشائعة في الغرب التي يريد أصحابها آن لا يشهدوا ني الجسم إلا عائقاء أو 
يعاملونه ككمية تافهة ومن البديهي جدا بجيث لا حاجة لاإ لاح علبه» أهمية الدور الذي 
يقوم به المظهر الحسماني في جميع الشعائر» بصفتها وسائل للتحقق أو مساعدة له. ومن جهة 
آخری» بالإمکان پقینا آن نستخلص من هذا کله استتباعات اخری لا مکن أن نتوسع فيها 
حاليا؛ ويمكن من هنا بالخصوص تلمح إمكانية بعض التحويلات و الاستحالات' المدهشة 
جدا بالسبة لمن ل تخطر همم على بال ابداً لکن يستحيل طبعا فهم آي شيء من هذا بتصور 


ني التراث الإسلامي الليلتان اللتان تكلمنا عنهما جثلان على التتالي بليلة القدر ولبلة المعراج» وتتناسبان مع حركة 
مردوجة أازلة و أصاعدة؛ والثائية هي معراج ليلي لني ((صلى الله عليه وسلم)) أي رجوع للمبدا الحق عبر معارج 
السماوات التي هي المقامات العليا للكائن. راما الأرلى فهي الليلة الي تم فيها نزول القرآن؛ وهذه الليلة» حسب تأويل 
جي الدين بن عربي» تنطابق مع الجسم ذاته للبي ((صلی الله عليه وسلم)). راحص ما يلاحظ هئاء هو ان لوحي م 
يتلقاه الذهن. رإنا تلقاه جسم الشخص الذي آرسل ليعبْر عن المبدا الحق. ومثل هذا المعتى لليلة القدر نجده بالضبط في 
الإنجيلء بالشكل الناص بالتراث المسيحي. الذي يغرل:”†¢5 car0) “Et Verbum caro facım‏ ولس 
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التحقق بالعروج وبالرجوع 


في التحقق التام الكامل للكائنء يجدر النظر إلى اتحاد مظهرين متناسبين مع مرحلتين 
يتالف منهما هذا التحقق» وهما: مرحلة ألعروج' ومرحلة الرجوع. وفي الأول» ينطلق الكائن 
من وضع معيّن في جلى الظهورء ليترقى إلى أن يتطابق مع مبدئه الغيي الباطن؛ ولا يمكن أن 
تثبر هذه المرحلة آي إشكالء حيث آنها في کل زمان ومکان» تنعت بوضوح کسیرورة 
وهدف جوهري أساسي لكل تربية روحية وماها الانعتاق من الكون كما شرحناه في 
مقالات سابقةء وبالتالي التحرر من الأوضاع الحذدة لكل وضع وجودي معين. وفي المقابلء 
يبدو أن الكلام حول المرحلة الثانيةء آي مرحلة الرجوع إلى الظهورء أقل بكثير من الكلام 
حول المرحلة الأولى السابقة؛ وني العديد من الحالات لا يتم الكلام عنها إلا بكيفية أقل 
وضوحاء بل أحيانا بنوع من التحفظ أو نوع من التردد؛ والشروح التي نقصد عرضها في ما 
يلي تسمح بفهم هذا الموقف؛ وهي بسبب ذلك الغموض تتعرض بسهولة إلى إساءات في 
الفهم» فما ان ينظر نظرة خاطئة إلى هذه الكيفية في اعتبار الأمور التي تزيد ندرتها أو تنقص»› 
وإما آن يحصل الغلط حول الطابع الحقيقي للرجوع المذكور. 

وني البداية» يمكن اعتبار ما يكن تسميته بالمسالة المبدئية» أي السب نفسه الذي 
يجعل كل مذهب تراثي - إذا كان المذهب كاملا حقا - لا يكن في الحقيقة أن ينظر إلى 
الأمور على غير هذا المنوال.ويمكن فهم هذا السبب بلا صعوبة إذا رجعنا إلى تعليم الفيدنتا 
((آي الكتاب المندوسي المقدس)) حول حضرات آتما الأربعة» كما هي موصوفة في ماندوكيا 
أوبانيشاد بالأحص”". وبالفعل» فلا وجود لثلاث حضرات فحسب» وهي التمثلة بالنسبة 
للكائن الإنساني في حالات اليقظةء والتام (أي الحلم أو الرؤيا) والنوم العميق؛ وهي 
تتناسب على التتالي مع الظهور الجسماني» والظهور النفساني» وغيب البطون؛ لكنء 
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وراءهاء أي وراء غيب البطون ذاتهء توجد حضرة رابعة يكن إئ09181/@° )ز48 
باطنة لأنها هي مبداً الظهور والبطونء وبالتالي فهي تشتمل عليهما معا. والحال» أن الكائن 
إذا أدرك حقا ال هوأ الخاص به في الحضرة الثالثة آي في غيب البطونء لا يعنى أله آدرك 
الخاية القصوى؛ وإلما الحضرة الرابعة هي وحدها التي يتم فيها التحقق الكامل ب الوحدة 
العظمى» لأن براهما' ((آي الاسم الدال على الذات العلية)) هو في نفس الوقت وجود 
وفقد' وأظهور وبطون و صوت وصمت“ ولو لم يكن هكذا ((آي جامعا لكل الأضداد 
بل هو عينها)) لا كانت له حقا الجمعية العظمى المطلقة ((ويعبر عن هذا في التصوف 
الإسلامي بالجمع بين التنزيه والتشبيه» أو الإطلاق والتقييد لأن الله تعالى هو الأول والآخر 
والظاهر والباطنء ليس كمثله شيء وهو السميع البصير))؛ ولو توقف التحقق عند الحضرة 
الثالعة لاستلزم الاقنصار على المظهر الثاني فقط من هذه الثنائيات .((آي الفناء والصمت 
والبطون))ء وهو الذي لا يمكن للعبارة أن تنعته إلا ني شكل السلوب. وهكذاء كما يقول 
أ.ك. كوماراسومي ني بحث حديث العهد": [لا بد من النفوذ إلى ما وراء الظهور (وهر 
الذي يرمز إليه بالنفوذ أوراء الشمس) للوصول إلى غيب البطون (أي ألظلمة معناها 
العلوي)ء لكن الغاية القصوى لا تزال وراء هذا البطون؛ وغاية الطريق لا ثدرك ما دام آتما م 
يعرف كظاهر باطن ني نفس الآن فلا بد إذن» للوصول إليهء النفوذ مرة أخرى إلى ما وراء 
الظلمةء أو كما تعر عنه بعض النصوص أشهود الوجه الآخر للظلمة؛ ولو لم يكن الأمر 
هكذاء لأمكن ل آنا أن يتوه نورا آي ذاته» لكنه لا يشع) فهو في هذه الحالة يتطابق مع 
براهماء لكن من حيث مظهر واحد ((أي مظهر البطون والإطلاق والتنزيه)) لا من حيث 
الحقيقة المزدوجة ((آي الجامعة لحميع الأضداد بل هي عينها ومبدؤها)) المنطوية في أحدية 
)2( 

وهناء من الضروري توقع اعتراض ختمل» وبالفعلء يمكن التنبيه على عدم وجود 
آي مقارنة بين الظاهر والباطن لان الأول كالعدم إزاء الثاني؛ وزيادة على هذاء في البطون 


داته 


ملاحظات حول اتها اوبانيشاد القسم الثالث. 
ینظر بریھاد- آرانیاکا آوبانیشات 2. 3. 
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ذاته يوجد سبقا مدا الظهور» فهو بالتالي متضمن له بكينية ,4405:1/601۶/18$14 
تماما لكن ما لا يقل صحة أيضاء أن الظهور والبطون ببدوان في هذه الكيفية من النظر 
کطرفین یوجد بینهما تناقض؛ وحتی إن کان هذا التناقض وھمیا (کما هو حال کل تناقضص 
في الصميم)» فلا بد على أي حال أن يكون له في النهاية حل؛ ولا نعثر على هذا الحال إلا 
بالنفوذ إلى ما وراء كل واحد من هذين الطرفين. ومن احية اخرى» إذا كان من غير الممكن 
وصف الظهور الحقيقي بالمعنى المطلق هذا الوصف» فهو على أي حال حائز في ذاته على 
مظهر من الحقيقة» هو نسي وعارض بلا شك» لكنه رغم هذا يعبر عن إحدى درجات 
الحقيقةء إذ ليس هو بالعدم البحت» بل لا یکن حتى تصوره هكذا عدم حض» لأئه لو كان 
كذلك لانتفى وجوده ضمن الإمكان الكلي ((آي لما كانت له عين ثابتة في علم الله تعالى 
القديم)). 

وبالتالي لا يمكن في النهاية القول بإهمال الظهرر» رغم كونه يبدو هكا إزاء 
البطون؛ وربّما يكون هذا أحد الأسباب التي تجعل الظهور في التحقق الروحي» كاله غير 
بارز أحياناء أو كالمتروك جائبا في الظل. وأخيرأًء إذا كان مبدا الظهور منطو في البطون» فمن 
كونه جملة من إمكانيات الظهورء لا لكونه ظاهراً بالفعل ((اي لكل مخلوق ظاهر عين ثابتة 
ني علم الله القديم الباطن)). وليكون بهذه الصفة منطويا في البطون لا بذ من الصعودء كما 
ذكرناه» إلى المبدا المشترك بينهما الذي هو حقا المبدأ الحق الأعلى الذي يصدر منه الكل 
والکل عنده مقدر؛ ولا بد أن يكون الأمر هكذاء لكي يتم التحقق التام الجامع لاإنسان 
الكامل؛ كما سنراه لاحقا بكيفية أوضح. ((وإلى هذه المعاني المتعلقة بالرجوع بعد العريج 
لتحقيق الكمال يشير الشيخ الأكبر في الباب 367 فيقول عن الذين وقفوا ني منتهى العروج 
ولم يرجعوا: فنقصهم من الحق على قدر ما اجب عنهم من العالم» فإن العام كله هو عين 
تجلي احق لن عرف احق قأين تذهبون إن هو إلا ذكر للعالمين با هو الأمر عليه: 


فليس الكمال سوى كونه فمن فاته ليس بالكامل 
فيا قائلا بالفناء اتاد وحوصل من السنبل الحاصل)) 
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والآن. ثمة سؤال آخر يطرح نفسه: فتبعاً لا ذکرol« hips ;(fmg/ moogt|‏ 
في مسار نفس الطريق الواحد» أو بتعبير آدق؛ المقصود هو مرحلة في الطريق ثم غايته 
النهائية؛ وبديهي أن يكون الأمر هكذا بالفعل» إذ التحقق يتواصل بعد نهاية المرحلة الأولى 
إلى أن يبلغ منتهاه الكامل. لكن كيف يكن إذن الكلام عن مرحلة عارجة و أخرى راجعة 
كما فعلنا في البداية؟ وإذا کان كل منهما مشروعاء فينبغي طبعا حتی لا يکونا متناقضین آن 
یرجعا إلى وجهتین من النظر ختلفتین؛ بید آنه قبل أن نری کیف یکن هما فعلا آن یکونا 
متوافقتین» نلاحظ على کل حال أن هذا التوافق لا يصح إلا شريطة أن لا يتصور الرجوع' 
كنوع من التقهقر' أو الرجوع إلى الوراء. وفضلا عن ذلك فن التقهقر هنا لا يتلاءم مع 
القاعدة التي تنص على أن كل ما يكتسبه السالك خلال تحققه الروحي يصبح ثابتا عنده 
بكيفية دائمة ونهائية؛ إذنء فلا جال هنا للمقارنة مع ما بجحدث في أحوال الميستيسيزم 
العارضةء ك الوجد (آو الانمخطاف) الذي بعد انقضائه بجد الشخص نفسه في جرد الوجود 
لبشري الأرضي بكل حدود الفردية التي يخضع هاء ولا يحتفظ من تلك الأحوال في وعیه 
اضر إلا بانعکاس غير مباشرقصوره دوما يزيد أو ينقص”. ولا حاجة لاإ لماح على ان 
آلرجوع المقصود هنا لا ينبغي تشبيهه با يسمّى ب ألمبوط إلى النيران؟ فهذا امبوط» كما هر 
معروف» يقع قبل بداية الترقي في سررورة التربية الروحية بجحصر المعنى؛ وهو بتفريغه بعض 
لإمكانيات السفلية للكائنء يفوم بدور تلقية لا مبرّر لوجودها لاحقا كما هو واضح» 
لاسيّما في المستوى الرفيع الذي يرجع إليه ما نحن الآن بصدده. وحتى لا نترك أي التباس 
محتمل» نضيف أيضا أن هذا الرجوع لا يشترك في شيء مطلقا مع ما يمكن تسميته ب التحقق 
لمنكوس الذي لا معنى له إلا إذا أخذ ذلك الاتجاء خابط انطلاقا من الوضع البشري نفسه 
لا من أعلى مقامات العروج))» أي أن توجهه يکون حيئئذ 'جهنميا آو شيطانيا بجصر 


8 في هذا السياق تجدر ملاحظة أن ما باثل هذا يكن أيضا أن يحصل في حالة أخرى غير الحالة الواقعة في اليستيسيزم» 
وهي حالة نحق بزيقي حقيقي. لكنه م يكمل وقي كامنا؛ وحياة افلوطين ((270-204م)) من أشهر الأمثلة على 
هذا. فالواقع حبنت باستعمال لغة التصوف الإسلامي هو حال عارض لإ يتم تنبيته وتحويله إلى مقام دائم يحصل 
لصاحبه نهائباء مهما كانت درجة التحقق المناسبة له. 
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المعنی» وبالتالي فمرجعه لا یکون إلا إلى میدان دة !ل49 9:/9918/99 hf8‏ 
الشيطانية). 

وبعد» فقد أضحى ميسورا فهم کون التحقق بکامله يبدو كمسار لطريق مستقيم إذا 
صح القول. بالنسبة للكائن الذي يسلكه» حيث لا يتصور عنده آبدا الرجوع إلى الوراء 
والدخول في أوضاع إحدى القامات الي تجاوزها. وأما وجهة النظر التي يظهر فيها نفس هذا 
التحقق ني مظهر مرحلتين عارجة و راجعة فما هي في الجملة إلا بالنسبة للكائنات الأخرى 
التي تنظر إليه وهي في نفسها ماكثة منحصرة في أوضاع العالم الظاهر. لكن يكن أيضا أن 
نتساءل كيف يكن لحركة متواصلة أن تكتسي هكذاء ولو خارجيا» مظهر جلة حركتين 
متتالیتین في اتجاهين متعاكسين مباشرة. والحال أنه يوجد تثيل هندسي يسمح بتصور ذلك 
بأاوضح ما يمكن؛ فإذا اعتبرنا دائرة موضوعة عمودياء فإ مسار أحد شطريها سيكون 
'صاعدآ ومسار الشطر الآخر هابطا من دون أن تنقطع الحركة أبدا؛ وزيادة على هذاء لا 
يوجد في مجرى هذه الحركة أي أرجوع إلى الوراءء إذ آنها لا تعود إلى المرور مرة أخرى بجزء 
الحيط الذي تم قطعه. فهنا توجد دورة تامةء لكن إذا تذكرنا آله لا يمكن أن توجد دورات 
مغلقة حقاء كما شرحناه في مناسبات أخحرى» فسيتبين لنا من هنا أن نقطة الوصول لا تنطابق 
مع نقطة الائطلاق إلا ظاهريا فقط. وكذلك شان الكائن الذي رجع إلى وضع الظهور الذي 
انطلق منه (وقولنا ظاهرياء أي ن ذلك التطابق الظاهري حاصل بالسبة للآخرين» ولا ثل 
احقبقة هذا الكائن بتاتا). ومن جانب آخر» هذا الاعتبار للدورة ينسجم بالضبط في العام 
الكبير مع طوري الشهيق و الزفير' جلى الظهور الكلي ((اي طوري ألسريان الصاعد و 
السريان النازل لنفس - بفتح الفاء - الرحمان الساري من عماء الغيب الرباني إلى أقصى 
درجات الظهور؛ أو طوري أعروج' و أولوج' الأمر الإلمي عبر مراتب الوجود)). واخيرأ 
يمكن ملاحظة أن الط المستقيم هو الحد الأقصىء بالمعتى الرياضي هذه الكلمةء الذي تؤول 
إليه دائرة تتوسع من غير تحديد؛ والمسافة المقطوعة خلال التحقق (أو بالأحرى ما تمثله 


مسار مثل هذا الطریق الابط مع ما یستلزمه من تبعات» لا یکن حتی اعتباره فعلياء بامقدار الذي یکون فیه مکنا إلا 
في الحالة القصوى التي هي حالة أولياء الشيطان (ينظر كتابنا رمزية الصليب؛ ص 186). 
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لمسافة عند استعمال الرمزية المكانية) هي حقا من وراء كل rps :/j$.ag (m9 tI‏ 
لا يوجد أي فارق بين مسار الداثرة المذكورة ومسار حور يمكث على الدوام عموديا في جيع 
أجزائه التتالية؛ وهذه المقارنة تكمل التوافق بين التمشيلين الناسبين على التتالي لوجهتي النظر 
الداخلية و الخارجية اللتين وقع التمييز بينهما. 1 
ومن خلال هذه الاعتبارات المتنوعةء نظن أن بالإمكان الآن» حصول فهم كاف 
للطبيعة الحقيقية للمرحلة الراجعةء أو التي تبدو كألها راجعة؛ لكن بالنسبة لسلم المراتب 
لروحيةء بقي أيضا السؤال عن الفرق بين التحقق الذي يقف عند الطور آلعارج» والتحقق 
الذي يزيد عليه بالطور الراجم» وهذا هو الذي سنفحصه تخصيصا في ما يلي: 

فالكائن الذي يمكث في غيب البطون بكون قد حصل على التحقق الروحي إالنسبة 
له وحدهٴ فقط بينما الراجع' بعد كمال عروجه» بالمعنى الذي وضحناه سابقاء فله حينثذ 
بالسبة جلى الظهور دورء تعبر عنه رمزية الإشعاع الشمسي الذي به تستنير كل الأشياء. 
ففي الحالة الأولى» كما ذكرناه آنفاء آنا يضيئ بلا إشعاع؛ وهنا ينبغي إزالة إشكال: ففي هذا 
الصدد یکثر الحدیٹ عن تحقق آناني› وهذا کلام خال حقا من کل معنی» إذ ل يق عند هذا 
المتحقق أبة إنية أي أية فردية» حيث فنيت بالضرورة الحدود المشكلة للفردية فناء نهائياء وهو 
فناء يمكن الصفوة من الاستقرار' في غيب البطون. ومثل ذلك الخطا في الفهم يستلزم طبعا 
خحلطا مشينا بين الهو' والآنا؛ ولقد قلنا أن هذا الكائن تحقق بالنسبة له لا بالنسبة إلى 
إنيتهء وليس هذا الفرق جرد مسالة لغويةء وإما هو تييز جوهري تماما باللسبة لصميم ما هو 
مقصود. وبعد تسجيل هذه الملاحظةء بقي بين الحالتين فرق يمكن إدراك بعده الحقيقي بكيفية 
أحسن بالرجوع إلى الطريقة الي تنظر إليها مختلف التراثيات للأحوال المناسبة مماء لأ 
التحقق الراجع بصفته أحد أطوار السيرورة التربوية» حتى وإن لم يشر إلبه عموما إلا بكيفية 
خفاؤها يزيد آو ينقص» يمكن أن جد له بسهولة أمثلة تفترض وقوعه بجلاء تام ومن دون آي 


ارتیاب. 
وني البداية نأخذ مثالا رما يكون الأكثر شهرةء ولو م يكن مفهوما في العادة باحسن 
كيفيةء وهو الفرق القائم في الجملةء بين (ما يسمى في السنسكريتية) ب براتييكا بوددها و 
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بودهيساتوا""؛ والهم بالخصوص في هذا الصدى ملاسظة إ نز493" 
هاتين الخالتين يسمى ألطريق الصغرئ؛ أو إن شتنا ألطريق الأهون (هينايانا) نما يستلزم عدم 
خلوه من طابع مقيّد حاصرء بينما الطريقة المؤدية إلى الحالة الأخرى تعتبر حقا أالطريق 
الكبرى' (ماهايانا) آي التامة الكاملة من جيع الوجوه. وهذا يسمح بالإجابة عن الاعتراض 
الذي يمكن أن يُثارء حيث بصفة عامةء بُنظر إلى حالة بوددهاً كأنها أسمى من حالة 
بودهيساتوا؛ وني حالة 'براتيكيا - بوددهاء لا يمكن هذا السمو أن يكون إلا ظاهريا فقطء 
ومصدره بالأخص طابع اللاانفعالية الي لا يتسم بها ظاهريا ال بودهيساتوا؛ ونقول ظاهرياء 
لأله لا بد من التمييز في هذا الشان بين 'حقيقة الكائن» والدور الذي ينبغي أن يقوم به 
بالنسبة للعالم الظاهر» أو بعبارة اخرى» بين ما هو عليه في ذاته وما يبدو منه بالنسبة 
للأشخاص العاديين؛ ونفس هذا التمييز نجده كذلك في حالات تنتمي إلى تراثيات أخرى. 
وصحیح ظاهرياء أن البودهيساتواً يبدو كأنه قد بقي عليه مرحلة أخيرة ينبغي اجتيازها 
للوصول إلى حالة بوددها الكاملة» لكن عندما نقول ظاهرياء فلأن هذا يتناسب بالتحديد مع 
لكيفية التي تبدو بها الأمور عند النظر إليها من الخارج؛ ولا بد من آن يكون الأمر هكذا 
ليتمكن البودهيساتوا من القيام بوظيفته من كونها ترشد الآخرين إلى الطريق؛ فهو الذي 
ذهب هكذأ (ناتها- كاتا)» وعلى سبيله ينبغي آن يذهب القادرون على الوصول إلى المدف 
لأسمى؛ وبالتالي» لا بد أن تكون حياته نفسها التي بُبلغ فيها رسالته» أسوة حسنة يقتدي بها 
لآخرون» فتظهر إذا صح القول كخلاصة كاملة للطريق. وأما زعم أن المقصود حقا هو 
حالة لا تزال غير كاملة أو درجة من التحقق أقل من الأخرى» فهذا يكافئ انعدام النظر إلى 
لجانب العلوي المغارق للكائن المتحقق قام بودهيساتواء وربّما یتوافق مع بعض التأويلات 
العقلانية" الشائعةء لكنه يجعل كل الرمزية التعلقة بجياة بودهيساتوا غير مفهومة. تماما وهي 
لتي تضفي عليه منذ بدایته نفسهاء طابع الآفاتارا بجصر المعنى ((أي الرسول الإهي))ء أي 
تبين فعلا أنه نزل' ((رباني)) (وهو المعنى الحرني لكلمة أفاتارا)؛ أي تنزل يتجلى بواسطته 


حالة براتييكابوددها هي إحدى االات التي يطبق علبها الشراح الغربيون بلا حرج نعت الأنانية التي كنا بصدد ذكر 
بطلانها. 
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https://t.me/montlq 
مبدا ني العام الخارجي» أو كائن يشل هذا المبدا لتطابقه معه» وهذا طبعا من دون حصول‎ 


تحول في المبدأ على ما هو عليه باي كيفية كانت . 

وفي الملة الإسلاميةء يوجد جقدار واسع جدأ مكافئ لا كنا بصدد ذكره» مع اعتبار 
الفرق في وجهات النظر الخاصة بكل شكل من الأشكال التراثية المتنوعة؛ وهذا المكافئ 
يتمثل في التمييز الواقع بين حالة الولي وحالة الني. فيمكن لشخص أن لا يكون وليا إلا 
ٻالسبة له هو إن سمح مثل هذا التعبير» من دون آن يظهر من ولايته آي شيءَ في الخارج؛ 
والني بالعكس» فنبوته تستلزم القيام بوظيفة تجاه الأشخاص الآخرين؛ والدواعي أكثر إذا 
کان الني رسولاً بحيث تكتسي وظیفته طابعا کلیاء ينما جرد الني بمکن ان تکون وظیفته 
منحصرة في مداها وني هدفها”“. وهنا يبدو عدم وجود للإشكال الظاهري الذي رايناه آنفا 
حول بودهيساتواء حيث أن سمو الي بالنسبة للولي معترف به عموماء بل ينظر إليه كأمر 
بديهي؛ ورغم هذا فقد قيل احيانا أن مقام الولي» من حيث هو» أعلى من مقام النيء لأ 
الولاية تستلزم جوهريا مقام قرب إهي» بينما النبوة بجحكم وظيفتهاء هي بالضرورة متوجهة 
نحو الخلق؛ لكن» هنا مرة أخرى» توجد نظرة لا ترى سوى أحد وجهي الحقيقة» وهو 


¢ يكن أيضا القول بان هذا الكائن. احمل بكل الفعالبات الروحية الملازمة لاله العلوي المغارق» يصبح الناقل التي توجه 
بواسطته تلك الفعاليات نحو العالم؛ وهذا التنزل للفعاليات الروحية هو المشار إليه بوضوح (في اللغة السنسكريتية) باسم 
أفالوكيتيشوارآء» وهو كذلك إحدى الدلالات الرئيسية و ألباركة للمثلث المقلوب. - ونضيف بأن بهذه الدلالة تحديدا 
يؤحذ اثلث القلوب كرمز لأعلى درجات الماسونية الإيكوسية؛ فدرجتها رقم ثلائين تعتير أعلى درجة» وبالتالي فهي 
منطقيا تدل على منتهى الصعود بحيث لا يكن للدرجات التي نتلوها إلا أن ترجع بحصر المعلى إلى الرجوع الذي 
بواسطته تعم الفعاليات كل التنظيم التربوي ليحصل له ألإحياء؛ والألوان المتاسبة» وهي على التتالي الأسود والأبيض» 
ها أيضا دلالات واضحة في هذا الصدد. 

الرسول يشل مظهر تجلي الاسم الإفي لرن في جميع العوالم ((قال تعالى لسيدنا محمد صلى الله عليه وسلم: وما 
أرسلتاك إلا رحة للعالين)). وليس فقط في ميدان معين خحاص. ويمكن في جهة أحرى» ملاحظة أن تسمية بودهيساتوا 
ك مولى للرحة يرجع أيضا إلى دور ماثلء فائرحة الشاملة لكل الكائنات ما هي ئي الصميم إلا عبارة ألحرى عن الاسم 
ألرهان. 
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ا خارجي فقطء وهي ناجمة من عدم فهم كون النبْوة مظهر 18/20911 485:4 
آن یزیله أصلا ولا أن ؤثر فيه بتاتا". 

وبالفعلء فمقام النبوة يستلزم سبقا في ذاته مقام الولاية الذي يضاف إليه آمر آخر؛ 
وبالتالي يوجد في حالة الولي نوع من ألنقص' من وجه ماء وهو لقص لا يتعلق جقيقته 
الباطنية الخاصةء وإما يتعلق با يكن تسميته بدرجة التعميم (أو العالية)ء وهو يتناسب مع 
ما ذكرناء حول الكائن الذي يقف في مرحلة غيب البطونء ولا برجع نحو جلى الظهور؛ 
وعموم العالمية يصل إلى الكمال الفعلي التام في الرسولء الذي يتمثل فيه حقا وجعا ألإنسان 
الكامل. 

ففي هذه الحالات التي أوردناهاء ترى بوضوح أن الشخص الذي يرجع' له بالنسبة 
جلى الظهور وظيفة ذات طابع استلنائي إذا صح القول» وهي تبن بانه يصبح في وضع لا 
بقارن صلا بوضع الأشخاص الآخرين؛ وهذه هي حالات من يكن تسميتهم ب ألمرسلين 
لأداء مهمة با معنى الحقيقي مذه الكلمة. ومن حيث معنى ماء يمكن أيضا القول أن كل كائن 
ظاهر له أرسالةء إذا فهمنا ببساطة آنه ينبغي عليه أن يحتل موقعه الخاص ني العالم» فهو بالتالي 
عنصر ضروري من الجملة التي هو جزء منها؛ لكن من البديهي أن هذا المعنى ليس هو 
مقصودنا هناء بل المقصود هو رسالة ذات مدى آخر تلف تماماء صادرة مباشرة من مستوى 
علوي مفارق ومبدئي ويعبر في العالم الظاهرعن أمر مرتبط مباشرة بذلك المستوى. وحيث 
ان الرجوع' يفترض حصول ألعروج السابق» فإ مثل هذه ألرسالة تفترض بالضرورة كمال 
التحقق الباطي؛ والإلحاح على هذا ليس بدون جدوى» لاسيما في عصر كثر فيه الناس 
الذين يفرطون في تخيل أن هم رسالات استثنائية بكيفية تزيد أو تنقص» وهي جخلوها من 
ذلك التحقق الباطني الكامل لا يمكن أن تكون سوى أوهام تة 


يل هنا إلى ما قد قل حول مفهوم البرزخ» وهو بلا صعوبة بسمح بقهم كيف ينبغي اعتبار هذين الوجهين للحقيقة؛ 
فالوجه الداخلي متوجه نحو الحق والوجه الخارجي نحو الخلق؛ والكائن الذي وظيفته ذات طبيعة برزخية ينبي 
بالضرورة إن ييمع في ذاته هذين الظهرينء بجيث يكون كالجسر أو كالقتاةً اني تفيض من خلاها الفعاليات الإفية 
على الخلق. 
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وبعد کل هذه الاعتبارات الي م عرضهاء بني ب01 8/19 :۸4185 
ألرجوع»ء وهو يفسر» كما يبدو لناء سبب الصمت أو التحفظات التي تحيط بهذا الموضوع في 
كثير من الأحيان» فكأن فيه أمرا يستنكف من الكلام حوله بصراحة. والقصود هنا هو ما 
يكن تسميته بالمظهر القرباني. وبديهي قبل كل شيء» أننا لا نستعمل هنا كلمة قربان با لمعنى 
الأخلاقي البسبط الشائع عند العامةء والذي لا ثل سوى أحد أمثلة انحطاط اللغة الحديدة» 
لتي تتتقص كل الأشياء وتشوهها لكي تهبطها إلى مستوى بشري بحت» ولتجعلها مندرجة في 
لأطر المصطنعة للاحياة المعتادة. وبعكس هذاء نحن ناحذ هذه الكلمة معناها الحقيقي 
لأصلي» مع كل ما يتضمنه من بعد فعلي بل قبي بالأساس. وبالفعل» فدور الأشخاص 
كالذين ذكرنا حالاتهم السابقة لا مكن أن بشترك في شيء مع 'حدمة الخير' (أو الإيثار) و 
آلإنسانوية و ألإحسان للبشر' وغيرها من الإسفافات المئالية التي يجَدها الأخلاقيونء وهي 
طبعا جردة من کل طابع علوي مفارق او فوق بشري» كما آڻها تماما في متناول اول قادم من 
العوام". 

و رجوع هذا الكائن الذي حقق وحدته مع آنا إلى جلى الظهورء أو ما يبدو كانه 
رجوع بالنسبة هذا الجلى» ما هو بالفعل إلا العالمية الكاملة لذلك التوحّد ذاته؛ وبالتالي فهذا 
الكائن ليس سوى آها المحجلي في العوا مء وهذا يعني أن الرجوع بالنسبة له لا يختلف في 
الحقيقة عن سيرورة جلى الظهور الكلي ذاتها. والحال» إن هذه السيرورة بالتحديد توصف 
تراڻيا ني كثير من الأحيان بانها 'قربان؛ وني الرمزية الفيدية ((نسبة إلى الكتاب المندوسي 
المقدس ألفيد)):إنه قربان ماها - بوروشاء أي قربان ألإنسان الكامل؛ وتبعا لا قلناه سابقاء 
فان الكائن المذكور يتطابق فعليا مع ألإنسان الكامل؛ وهذا القربان الأصلي القديم الأول لا 


نوكد على توضيح أن ما لقوله هنا يستهدف تخصيصا وجهة النظر الحديثة حول الأخلاق اللائكية؛ وحتى عندما لا تقوم 
إذا صح القول» إلا بأنتحال' تعاليم مستعارة من الدين» كما بجصل في كثير من الأحيان رغم مزاعمهاء فهي تفرغها من 
كل دلالة حقيقية؛ بإزاحة كل العناصر التي تسمح بربطها بمستوى علوي من وراء حرفية الفهم الظاهري البسيط › 
وبتحويلها إلى علامات على الحقاتق البدئية. بل أحياناء مع تظاهرها بالاحتفاظ على ما يكن تسميته بمادية هذه 
التعاليم فان هذه الأخلاق: بتفسيرها لتلك التعاليم» تذهب حقا إلى حد تلكيسها في وجهة مضادة للتراث الروحي. 
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ينبغي أن بُفهم بالمعنى الشعائري الضبوط nttps:ltrmelm9R j, i, ai‏ 


لكل شعيرة قربانية". 

ف المرسل' بالمعنى الذي إعتبرنا به هذه الكلمة آنفاء هو إذن حرفيا أضحية؛ وهذا 
طبعا لا يعني بتاتاء بصفة عامةء أن حياته لا بذ أن تتتهي يموت عنيف إذ هذه الحياة في 
جلتهاء في الحقيقة» هي سبقا محصلة القربان”. ومباشرة يمكن ملاحظة أن هنا يكمن التفسير 
لعميق للترددات و التخوفات الي تعزى للأنبياءء بل حتى للرسل والآفاتارأ عندما 
يواجهون إذا صح القول بامر الرسالة التي لا بد هم من القيام باعبائهاء كما هو مذكور في 
جیع القصص التراثيةء مهما كان الشكل الخاص الذي تكتسيه حسب الحالات. وتلك 
لترددات في الصميم» ما هي إلا التي وقعت ل آنييٴ ((مظهر النور والنار للتجلي الإهي)) 
عند قبول قيادة اللمركبة الكونية؛ وهو ما ذكره السيد كوماراسوامي في البحث الذي سبق 
لاستشهاد به» وفیه ربط جیع هذه الحالات جحالة الأفاتارا الأزلي' ((أي ما يكافئ في 
لتصوف الإسلامي مبدأ النور الحمدي الأول الذي منه يستمد كل الرسلل والأنبياء 
والأقطاب))» فكلهم متوحدون فيه من حيث 'حقيقتهم الأخفى بطونا؛ وبالتأكيد. فإ إغراء 
لبقاء في ليل" الغيب يهم بلا عناءء لان لا آحد یکن ان پعترض علی کون آللیل آسمی من 


8 ني هذا السياقء بمكن أن نقوم بهذه الملاحظة الي لا تخلو من فائدة: وهي أن حياة بعض الأشخاص, باعتبار الظواهر 
الفردية ثل وقائع منناسبة مع وقائع في مستوى كوني» وهي إذا صح القول في وجهة نظر خارجية» صورة أو ثيل 
هذه الأحيرة؛ لكن» في وجهة النظر الداخلية. تنقلب هذه العلاقة لأن هؤلاء الأشخاص: لكونهم ماها- بوروشا ((اي 
أولياء كُمل)) إن انوقائع الكونبة هي التي تعشكل حقا وفق حياتهم» أو بتعبرر أدق» تتشكل وفق ما تعبر عنه حياتهم 
بكيغية مباشرة؛ بينما الوقائم الكونية نفسها لا تعبر عله لا کانعکاس غر مباشر. ونضیف باڻ هنا یکمن ما يؤسس 
حقيقة الشعائر الي يسنها الأشخاص الرسلون ويجعلها مشروعة؛ ينما الشخص الذي لبس هو سوى فرد بشري» لا 
يمكنه أبداء جبادرة منهء إلا اختراع شعائرزائفة " جردة من كل فعالية قية. 

ينبغي ايضا ملاحظة أن القصود هنا لا يت باية صلة مع استعمال كلمة أضحيةوكلمة تضحية الثقس من طرف بعض 
آتباع اليستيسيزم؛ وحتى في الحالات التي يعنون بذلك حقيقة معينة لا ختصر تي مجرد أوهام دا محتملة الوقوع عندهم 
دائما بسبب الانفعالية الملازمة لموقفهم» فهي حقيقة لا يتعدى مداها تاتا مستوى الإمكانيات الفردية. 

ربك - فیدت 10 51. 
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النهار بهذا المعنى العلوي"". من هنا وبق يشرح اليد https gltırag/m glu‏ 
شانكاراشاريا ((أحد أقطاب امندوسية الأصيلة المركزة على التحقق بالتوحيد الكاملء توفي 
حوالي سنة 890م)) يجتهد دائما بوضوح تجنب تسليط الضوء على الرجوع' حتی عندما 
يحلل معاني ني النصوص التي تستلزمه.ومن غير النطقي بالفعل» في مثل هذه الخالةء أن 
يعزى هذا الموقف إلى نقص في المعرفة أو عدم فهم للمذهب؛ وبالتالي لا يمكن تفسيره إلا 
كنوع من الرهبة أمام منظور ألقربانء أي كإرادة مبيتة في عدم رفع الحجاب المسدل على 
الوجه الآخر للظلمة؛ ونعمم فنقول أن هذا هو السبب الرئيسي للتحفظ المعتاد حول هذه 
المسالة”؛ ويمكن أ ن نضيف إليه كلبب ثانوي» الخطر الذي يثله التركيز على الرجوع؛ 
عندما يُساء فهمه» فيستعمله البعض لعدم إدراكهم لخقيقته كذريعة للرغبة في المكث في هذا 
العالم؛ مع أن المقصود ختلف تماماء إذ هو الرجوع إليه بعد أن تم الخروج منه؛ وهذا روج" 
السابق لا يصبح نمكنا إلا إذا م يبق في الكائن آي رغبة ولا أي تعلق بفردية تربطه بالخلق. 
ولا بد من الرعاية الجيدة مذه النقطة الجوهرية لتجلب سوء الفهم الذي بجر إلى خحطا عدم 
رؤية أي فرق بين التحقق الكامل وجرد بداية للتحقق متوقف عند مرحلة ا تتجاوز حتى 
حدود القردية. 

والآنء لكي نعود إلى مفهوم القربانء ينبغي آن نقول آته يشتمل أيضا على مظهر 
آخر» يعبر عله مباشرة اشتقاق كلمة قربان (بالفرنسية ١٠٥1ا۲1٥هء)‏ بالضبط من اللفظة اللاتبنية 
(e؟ )5um‏ آي جعله مقدسا. ولا يقل انسجام هذا المعنى هنا مع المفهوم المعتبر عاد 
أي الذي تكلمنا عنه بصدد الضحية" على ما هي عليه؛ وبالفعل» فالقربان هو الذي يضفي 
على المرسلين طابعا مقدسا بآم معنى هذه الكلمة؛ وهذا الطابع يلازم طبعا الوظيفة التي يمثل 


"' ني مستوى آخرء يوجد هذه العبارة تطبيق آخر على أرفض خوارق العادات'((أو ترك الكرامات))؛ لكن» بينما يكون 
هذا الوقف ميرراء بل هو وحده المشروع» بالنسبة للشخص الذي ليس له أية أنهمة يقوم بهاء وبالتالي فلا ينبغي له 
الظهور في الخارج» فمن البديهي بالعكس أن ألهمة لا يصبح ها وجود على ما هي عليه إذا ‏ تبرز في الخارج. 

كمال لا ذكرناء نذكر برواية لا يهمنا كثيرا طابعها التاريخي أو الأسطوري» لأننا لا نعتبر سوى قيمتها الرمزية حصرا: 
فقد قيل أن دانيتة لم يبتسم قط وكان الناس يعزون ذلك الزن الظاهري إلى كونه أرجع من الجحيم؟ أو لم يكن الأول 
رؤية السيب الحقيقي في كونه زجع من السماء؟ 
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فيها قربانهم تنصيبهم للقبام بتكاليفهاء وليس هذا قحب وإ00/924@5 1445:4 
لأصلي لكلمة 'مقدس' ”۲6ه5“) هذا هو الذي بجعلهم أشخاصا آستفنائيين ((أو شرا لا 
كالبشر))ء أي جوهريا غتلفين» في نفس الوقت» عن عموم الكائنات الظاهرة» وعن الذين 
دركو! التحقق بال هوأ ومكثوا في نجرد غيب البطون؛ وتصرفهم» حتى عندما يكون خارجياً 
مشابها لتصرف الأشخاص العاديين» ليس له في الحقيقة أي علاقة معه» ما عدا مجرد هذا 
لتشابه الخارجي؛ إنه في 'حقيقته يتعذر فهمه على الملكات الفرديةء لأنه صادر مباشرة من مأ 
ينعذر التعبير عنه. وهذا الطابم» مرة أخرى» يبين جيداء أن المقصود» كما ذكرناه نفا هو 
حالات استلنائبة؛ وني واقع الوضع الإنساني» ما هؤلاء المرسلون بالتأكيد إلا قلة في غاية 
لندرة بالنسبة للكثرة الكبرى للأشخاص الذين لا يكن هحم أن يدعوا لأنفسهم مثل هذا 
لدور. لکن» من جانب آخر» حيث أن مراتب وجود الکائن واحواله» هي ني تعددها غير 
محددة» فما السبب الذي يمكن أن ينع من قبول الموقف الذي یری أن کل کائن» يستطيع» في 
مرتبة آو في أخرى» أن يفوز بهذه الدرجة القصوى في سلم المراتب الروحائية؟ 

((حول معراج الأولياء والعارفين ورجوعهم يلظر في الفتوحات المكية للشيخ 
الأكبر ابن العربي الباب 167 والباب 367 وينظر له أيضا في رسائله رسالة الأنوارء 
وكتاب الإسراء وكتاب الوصية)). 
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